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RENATE BRANDSCHEIDT 
Das Opfer des Abraham (Genesis 22, 1-19) * 
Durch viele Zeiten und Kulturen ist die Erzählu ng Gen 22, 1- 19 1 gewan-
den, ausgele uchtet unter höchst verschiedenen Fragestel lungen2, und 
doch bleibt sie im Gedächtnis der meisten Menschen verbunden mir einer 
haarsträubenden Furchtbarkeit: daß es einmal einen Mann gab, der von 
Gott den Befehl erhielt, den eigenen Sohn auf einem Alta r zu opfern. Der 
leser all er Zeiten fragt sich, wozu in aller Welt Israel eine solche 
Geschichte berichtet, weitergegeben und aufgenommen hat in jenen Tra -
dirionskomplex der Genesis, der VOll Abraham, dem Vater und Vorbi ld 
al ler Glaubenden handelt. Die formvo llendetste, aber auch die abgründ ig-
ste aller Vätergeschichten hat G. von Rad sie in seinem Kommenrar zur 
Genesis genannt.3 Abgründig, weil sie die Frohbotschaft der Bibel zu ent-
Werten scheint, we nn Gott hier mit gleichsam unheimlicher Präzision sein 
fürchte rl iches Ansinnen an Abraha m richtet: .,Nimm deinen Sohn, deinen 
.. Mit Anmerkungen versehene Antrinsvorlesung, die am 23. 1 1.2000 an der 
Theologischen Fakultät Trier gehalten und deren Vortragsstil belassen wurde. 
Eine ausführliche Begründung der hier vorgetragenen These samt ihrer 
bibeltheologischen Entfal tung ist einer 2002 erscheinenden Buchveräffentli-
chung zu diesem T hema vorbehalten . 
. I Eine Spezial bibliographie zu der umfangreichen Literatur zu Gen 22,1-19 
fmdet sich bei G. STEINS, Die " Bindung Isaaks" im Kanon (Gen 22). Grundla-
gen und Programm einer kanonisch-intertextuellen Lektüre (HBS Bd. 20), Frei-
burg 1999. 
2 Vgl. u. a. L. KUNDER1; Die Opferung/Bindung Isaa ks, Bd. 2: Gen 22, 1-19 
111 frühen rabbinischen Texten (WMANT 79), Neukirchen-VluYIl 1998; 
H. KURZ" E, " Der Vorteil der späten Tage". Das Isaakopfer in Thomas Manns 
Roman Joseph und seine Brüder, in: A. FRANZ (Hg.), Streit am Tisch des Wor-
tes? Zur Deutung und Bedeutung des AT und seiner Verwendung in der Litur-
gie (PiLi 9), Sr. Onilien 1997, 131-138; P. TSCHUGGNALL, Das Abraham-Opfer 
a[~ Glaubcnsparadox. Bibeltheologischer Befund - Literarische Rezeption -
Klerkegaards Deutung (Europäische Hochschulschrifren Reihe XXII I, Bd. 399), 
Frankfurt 1990; W. ZUJI)EMA (Hg.), Isaak wird wieder geopfert. Die Bindung 
lsaaks a ls Symbol des Leidens Israels. Versuche einer Deutung, Neukirchen-
Vluyn 1987; E. DREWERMANN, Abrahams Opfer. Gen 22, 1- 19 in ricfenpsycho-
logischer Sicht, in: ßiKi 46 ('1986) 113-124; H. ROSENAU, Die Erzä hlung von 
Abrahams Opfer (Gen 22) und ihre Deutung bei Kam, Kierkegaard und Schel-
ling, in: NZSTh 27 (1985) 25 1-261; R.-P. SCHMITZ, Aqedar Jishaq. Die mittel-
alterliche jüdische Auslegung von Gen 22 in ihren Hauptlinien Uudaistische 
Texte und Studien Bd. 4), Hildesheim 1979. 
l G. VON RAD, Das 1. Buch Mose. Genesis (Am 214), Göttingen 121987, 
189. 
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einzigen, den du liebhasr, den Isaak ... " 1 abgründig, weil derselbe Gon im 
Augenblick der Wahrheit einen Rückzieher macht und die Forderung des 
grausamen Opfers zu einet ausdrück lich von ihm gewollten Belastungs-
probe erklärt: .. letZ{ weiß ich, daß du gottesfürchtig bisr ... ", abgründig, 
weil Isaak, der Sohn der Verheißung, a ls Kind ahnungslos an der Seite 
eines Vaters geht, der selber mir erschreckender Genauigkeit alle Vorkeh-
rungen zur Schlachtung des Sohnes rrifft. Wenig oder, besser besagt, gar 
nichts scheint sich in dieser Erzählung zu reimen, in der die Aktion Gones 
und die Reaktion des Menschen gleichermaßen Unverständnis auslösen. 
Hängt das vielleicht damit zusammen, daß die Erzählung, obwohl form-
vollendet, Reste einer ä lteren Überlieferung birgt, die sich mir der Realität 
des Menschenopfers in Israels Umwelt lind in Israel selbst auseinanderge-
serLt hat und Gen 22 sich deshalb in seiner jetzigen Form als .. eine 
Geschichte so recht zum Davonlaufen"4 darbietet? 
I. Zur literarischen Gestalt von Gen 22, 1-1 9 
In der Auseinandersetzung mit diesem wohl bedrängendsten Kapitel der 
Vätergeschichte wird zunächst die literarische Gesta lt von Gen 22 in 
den Blick genommen. Dabei sollen zwei Punkte herausgestellt werden, 
die in der Forschung entweder gar nicht oder nur unzureichend erkannt 
worden sind.s 
4 So in Anlehnung an eine Formulierung von o. H. STECK, Ist Gott grau-
sam? Ober Isaaks Opferung aus der Sicht des AT, in: W. BÖt-IME (Hg.), Ist Gort 
grausam? Eine Srcllungnahme 7U T. Mosers "Gonesvergiftung", Stungart 
1977, 75-95 (78). 
S In der jungst erschienenen Monographie zu Gen 22 will G. STlINS (s. 
Anm. 1) in Auseinandersetzung mit B. Childs und in Anlehnung an die Thesen 
vor allem von N. Lohfink und E. Zenger die Programmatik einer kanonisch-
intertexruellen Lektüre entwickeln und die Bedeutung des Einzeltextes im Hori-
zont einer komplexen litera rischen Größe (Kanon) erschließen. Er beschränkt 
sich auf acht Komextualisierungen innerhalb der Tora, ohne jedoch den 
Anspruch zu erheben, das Dialog- und Intertextualit:itspotential von Gen 22 in 
diesem Textkomplex ausgeschöpft zu haben. Obwohl G. STEINS mehrfach 
betOnt, daß das Konzept der kanonisch-intenextuellen Lektüre sich nicht als 
eine Alternative zur hiStorisch-kritischen Methode versteht, ja daß ein Verzicht 
auf historisch-kritische Arbeit gleichbedeutend mit der Verneinung des wissen-
schaftl ichen Anspruchs von Schriftauslegung wäre (3) und auch das imcrrex-
tuclle Lesen selbstverständlich mit einer Textindividualität rechne, die nicht in 
Relationen zu anderen Texten aufgehe (163), vermißt man bei allem gelehrten 
Aufwand eine Analyse, die Gen 22 in eben diesem Sinn als eine geschlossene 
Einheit wurdigr. Ob das Strukrurgerüst von Gen 22 mit den Bemerkungen: 
.. Gott erleilt einen Befehl, Abraham gehorcht, Gott bewahrt ihn vor dem 
Schlimmsten; aufgrund dieses Gehorsams werden Abraham und seine Nach-
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A. Die Einordnung des Textes Cen 22,1-19 in die Abrahamtradition 
und in die Urgeschichte 
Der erste Punkt betrifft die Einordnung der Perikope in die Abrahamrra-
dirion und das Verhältnis zur Urgeschichte; denn die Abrahamrradirion 
der Gcnesis und die ihr vorgelagerre Urgeschichte sind wesenhaft mitein-
ander verknüpft und bilden ein theologisches Diptychon, das als solches 
normativen Charakter für das ganze Offenbarungsgeschehen Gottes hat. 
Eine kurze Erläuterung soll diesen Sachverha lt verdeurlichen. Einmütig 
bezeugt die Forschung, daß Abraham weniger eine Gestalt der Vergan-
genheit ist als vielmehr eine Idcnrifikationsfigur, an der Israel als Nach-
kommenschaft Abrahams die Frohbotschaft seiner Erwahlung, aber auch 
die Gefährdung des Glaubens und der Zukunft des Conesvolkes in 
düsterer Zeit dargestellt hat. Mit dem Hinweis darauf, daß Abraham, 
obwohl er eine historische Cesra!t ist, in den jeweiligen Erlählungen 
kommen gesegnet'" ( 11 7) wirklich adäquat umschrieben und Gen 22 in einer 
konrextuellen Lektüre mit Ex 19-24 aufgrund gewisser Bezüge (Chronologie: 
.. ~ritter Tag", Topologie: .. ßcrg~, .,von ferne"; Handlungstrager: .,bleibt 
hIer ..... ; Themen: .,Probe"; .,Gottesfurcht"; "Hören auf die Stimme Gones") 
schon als .. Sinaiprolepse" ausgewi~n ist (186), darf mit Fug und Recht 
bezweifelt werden; denn eine solche These, die den Text Cen 22 als .,Makro-
glo~se" ansieht, in der wichtige Inhalte vom Sinai an den Begmn der Vaterge-
schichte verlagert seien (218 f.), hohlt den Einzehext formal wie inhaltlich aus, 
~m Ihn dann ideologisch engzufuhren (224: "Penrateuch als ,Tora'. Da kann 
,~de Perikope, auch vor den Ereignissen am Sinai, w~nn nötig, auf das Canze 
hin durchsichtig gemacht werden"). Die Defizite und Gefahr~n einer den Ein-
zeltext von Anfang an in seiner VernerLUng mit anderen Texten unter rein for-
malen, textlinguistischen Aspekten wahrnehmenden Lektiire, die den theologi-
schen Ort des Verfassers lind die zeitgenössische Giallbensproblelllatik nicht 
beriicksichtigt (2 18: "Damit ist auch anzunehmen, daß Gen 22 nicht mehr in 
den lebendigen Traditionsströmen steht, sondern eine ,literarische' Arbeit dar-
stellt ... "), sind nicht zu übersehen und provozieren damit jene Kritik, die 
R. GNU~E in semer Besprechung eines Werkes von R. Rendtorff bezüglich der 
Kanonkritik außen: "lf canonical criticism is used properly as the final stage of 
rradltlo-historical analysis, as Childs used It in his commentary on Exodus in 
theOld TestameOl Library, its use serves us weil by showing how all the theo-
I?glcal themes of the evolurionary process are skillfully drawn together by the 
fl!lat auther. But if canonica l criticislll is used as a method separate from the 
hlstorical-critical method or in opposition to it, its use will produce a Aat inter-
pretation of the biblical text which is precritical at beSt, simplistic and funda-
mentalistic at worst" (CBQ 62, 2000, 530-531. 531). Abschließend bleibt die 
Anfr:age an G. STEINS, warum er bei seiner kanonisch-intertextuellen lektüre 
das kanonisch vorgegebene und eigentliche literarische wie theologische Cegen-
uber .zur Abr:ahamgeschichte, namlich die Urgeschichte, überhaupt nicht be-
ruckslchtigt? 
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nicht mehr als eine Person individueller Ausprägung in Erscheinung tritt 
und Gen 22 somit kein Familiendrama, sondern einen metahisrorischen 
Sachverhalt veranschaulicht, ist die theologische Eigenart dieses Kapitels 
aber bei weitem noch nicht gewürdigt. Denn die Abrahamerzählungen 
sind im Kontext der Genesis nicht ein für sich stehender Traditionsblock, 
sondern ergänzen die Urgeschichte Gen 1-1 t, in welcher inhaltlich gese-
hen Wesensaussagen über die für den Adam, d. h. den Menschen und 
seine Welt grundlegenden Ordnungen zur Sprache gebracht werden, aber 
auch Einsichten in die durch die Sünde des Menschen veru rsachten Schä-
den. Geht es in Adam um den Menschen, der das Ziel einer Einordnung 
in die Führungsgeschichte mit Gott verfehlt, der in seinem Verlangen den 
Schöpfer abzulösen den Anfang, den GOrt geserlt hat, verdunkelt und 
das Paradies der Schöpfung verwüstet, es zum Kriegsschauplatz und 
Jammertal macht, so geht es in Abraham um den Beginn eines neuen 
Adam, um den Menschen, den Gort auserwählt und zum Heilsmittler 
und Segensträger für eine unerlöste Menschheit bestimmt.6 
In diesem Fall aber gewinnt Gen 22 nicht nur für die Abrahamtradi-
tion, deren "theologische Summe" dieses Kapitel darstellt, die Funktion 
6 Die Tatsache, daß die biblische Urgeschichte die für den Menschen und 
seine Welt gultigen Wesens3ussagen vermitteh, darf nicht zu der Annahme ver-
führen, die Urgeschichte sei losgelöst von der heilsgeschichtlichen Offenbarung 
Israels als ein eigenständiger, in sich geschlossener Traditionskomplex zu inter-
pretieren (Gegen N. BAUMGART, Die Umkehr des Schöpfergottes. Zu Komposi-
tion und religionsgeschichtlichem Hintergrund von Gell 5-9, HSS Bd. 22, Frei-
burg 1999,2 u. ö.), der, basierend auf dem Erbe der altorientalischen Mythen, 
Jahwes .. Umkehrfähigkeit in bezug auf das bisher gepflegte Verhalten und seine 
Aufwertung des menschlichen Lebens" schildere (567). Die biblische Urge-
schichte zeigt vielmehr, wie der über alles Geschaffene prinzipiell erhabene GOtt 
der Schopfung durch die Setzung ihres Anfangs eine Wesensbestimmung ver-
leiht, deren Ziel sie erst durch eine von ihm als Schöpfer und Erlöser mitgerra-
gene und auf Vollendung ausgerichtete Heilsgeschichte erreicht. Nach dieser 
von ihrem Wesen her am Offenbarungsglauben Maß nehmenden theologischen 
Konzeption von Schöpfung und Geschichte bietet sich die biblische Urge-
schichte somit in einer Zweiteilung dar, die außer dem Anfang der Welt und 
des Menschen auch den Anfang der Heilsgeschichte in der Erwählung Abra-
hams mit einbezieht und die dieses Modell im Horizont einer fortschreitenden 
Eschatologie als Darstellung der Protologie enrspr«:hend weiterentwickelt hat. 
Zur Entfaltung und Begründung dieser These sowie der Frage, wann und 
warum es im AT zur Abfassung ei ner biblischen Urgeschichte in diesem Sinn 
gekommen ist, vgl. E. HAAG, Art. Urgeschichte, in: LThKJ ßd. 10, Freiburg 
2001; R. BRANDSCHElDT, Noach und Abraham. Urgeschichte und Heilsge-
schichte im Werk des Jahwisten, in: TIhZ 107 (1998) 1-24; DIF..5., Kain lind 
Abel. Die Sündenfallgeschichle des Jahwisten in Gen 4, 1-16, in: TI'hZ 106 
(1997) 1-21. 
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eines Glaubensparadigmas, sondern auch für den auf dem Hintergrund 
der Urgeschichte geoffenbarten alternativen Weg Gones mit dem Men-
schen. Der Opfergang, den Gon dem Erzvater auferlegt, ist dann kein 
Sonderfa ll mehr, kein ungeheuerliches Einzelgeschehen; er hat vielmehr 
modellhaften Charakter für den Menschen, der das Paradies im Rücken 
hat, der aber in der ihm von Gott eröffneten Heilsgeschichte lind deren 
Ziel ei ne neue Heimat sucht. 
ß. Die literarische Eigenart von Gen 22, 1-19 
Die zweite Bemerkung betrifft die literarische Eigenart der Perikope 
Gen 22. Ausgangspunkt ist die allgemein akzeptierte Auffassung der 
alttestamentlichen Exegese, daß Gen 22 keine historisch fixierbare 
Begebenheit aus dem Leben Abrahams, sondern einen merahistorischen 
Sachverhal t zum Gegenstand hat, nämlich die Glaubensbewährung des 
Erzvaters in ei ner ihm auferlegten Versuchung, und daß folglich die 
Perikope - formgeschichtlich betrachtet - den Charakter einer theologi-
schen Lchrerzählung hat. Damit ist jedoch nicht gesagt, daß deren 
Inhalt legendarisch, anekdoten haft oder gar fiktiv sei. Gerade die Tatsa-
che, daß Abraham selbst als der Erzvater Israels eine historische Gestalt 
ist und daß Gen 22 deren theologische Bedeutung als Vorbild des Glau-
lx:ns zum Gege nstand hat, verlangt um der Ernsthaftigkeit der Auss.,ge 
wil len, die literarische Gesta lt der Perikope als eine gleichnishafte, 
p.arabolische Geschichtsdarsrellung zu werten. D. h.: Nicht die empi-
fisch faßbaren Vorgänge der Geschichte, sondern deren metahisrori-
scher Aussagegehalt ge langt hier zur Darstellung. Dies hat zur Folge, 
daß die zur Kennzeichnung dieser Vorgänge eingesetzten historischen 
und geographischen Angaben, etwa der Weg Abrahams lind Isaaks in 
das Land Morijjah, typologisch-symbolisch auszulegen sind. 
Wie aber kommt der Verfasser von Gen 22 dazu, die Abraham zur 
Glaubensbewährung aufe rl egte Versuchung mit der grausigen Vorstel-
l~ng von einem Menschenopfer zu veranschaulichen? Muß man mit 
emer Reihe von Erk lärern zu der Annahme greifen, daß in Gen 22 eine 
F~Uhform der Erzählung noch die Erinnerung an die Auslösung eines 
KIllderopfers durch ein Tieropfer bewahrt hat?7 Wenn aber aufgrund 
I? So u. a. H. SE.E.BASS, Gencsis 11. Värergeschichte I (11,27-22,24), Neukir-
c lcn ·Vluyn 1997, 207 f.; H. -P. MÜI.LER, Gencsis 22 und das mtk-Opfer. Erin-
nerungen an einen religionsgeschichtlichen Tatbesland, in: BZ 41 (1997) 237-
246; D. M[(;IIEI., überlieferung und Deutung in der Er7 .. '1hlung von Isaaks 
Opferung (Gen 22), in: P. von der OSTEN-SACKEN (Hg.), Treue lur Thora. Bei-
trage zur Minc des christlich-jüdischen Gesprächs (FS G. Hardcr), Berlin 11986, 
13-15. R. KUJAN, Isaaks Opferung. Zur Uberheferungsgeschichte von Gen 22 
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der Eigenart von Gen 22 als einer theologischen Lehrerzählung diese 
Erklärung als unwahrscheinlich und auf jeden Fall als unzureichend 
abgelehnr werden muß, was gab dann den Anstoß für die literarische 
Ausgesta ltung einer derart provokativen Thematik? 
Die Antwort liegt in der Art und Weise beschlossen, wie die schrift-
gelehrte oder theo logische Weisheit ihre Lehrerzählungen konzipierr 
ha t: im Rückgriff näm lich auf ältere Offenbarungstraditionen, vor-
nehmlich der Prophetie, in Form einer freien parabolischen Geschichrs-
Darstellung. Angesichts dieser vielfältig belegten Praxis8 läßt sich im 
Hinblick auf Gen 22 mit gutem Grund die Behauptung aufstellen, daß 
der AutOr hier ein WOrt aus dem Buch des Propheten Micha seiner Dar-
stellung zugrundegelegt hat. Es handeh sich um die in Mi 6,6-8 aufge-
nommene und vom Propheten kommentierre Rede ei nes Frommen, der 
sich in seinem Verlangen, Gon es Wohlgefallen zu erringen, in einen 
Opferwi llen hineinsteigerr, bereit auch das höchste, nämlich den eige-
nen Sohn herzugeben: "Womit soll ich Jahwe enrgegenrreten, mich beu-
gen vor dem Gott in der Höhe? Soll ich ihm entgegentreten mit Brand-
opfern, mit einjährigen Kälbern? Hat Jahwe Wohlgefallen an Tausen-
den von Widdern, an unzähligen Strömen von Öl? Soll ich meinen Erst-
geborenen geben für meine Verfehlung, die Frucht meines Leibes für 
mein sündiges Leben? Es ist dir gesagt, Mensch, was gut ist und was 
Jahwe von dir fordert, nich ts als Recht tun und Güte lieben und demü-
tig gehen mir deinem Gon". 9 
Auf dem Hinrergrund dieser Offenbarungsrradirion aus dem Buch 
Micha finder die für die Erzählung von Gen 22 immer als belastend 
(S BS 44), Srurtgart 1970; mRs., Isaaks Opferung. Die Sicht der historisch-kriti-
schcn Exegese, in: BiKi 41 (1986) 98-104; H. Graf REVI'NTLOW, Opfere dei nen 
Sohn. Eine Auslegung von Gen 22 (a St 33), Neuk irchen-Vluyn 1968. 
11 Vgl. E. HAAG, Bel und Drache. Tradition ~nd Interprelation. in Dan 14, in: 
TThZ 110 (2001) 20-46; DERS., Das Buch Judlt (C L ßd. 15), Dusseldorf 1995; 
7.um Begriff "freie parabolische Ceschichtsda rstellung" vgl. H. JUNKER, Die 
Zerstreuung der Völker nach der Biblischen Urgeschichte, in: TThZ 70 (1961) 
182- 185. 
9 Auf die Bedeurung \Ion Mi 6,6-7 für die Auslegung von Gen 22 hat 
bereits H. JUNKER hingewiesen, der im Horizont eines theologischen Ringens 
um den geistigen Si nn des Jahwe gemäßen Opfers Mi 6,6-7 als Ausdruck ei ner 
naturhaften Denkweise mit der diesbezüglichen Belehrung Gen 22 kontrastiert 
(Pastor bonus 52, 194 1, 29-35), Die hier vorliegende Untersuchung grei ft die 
Anregung \Ion H. JUNKER, Mi 6,6-7 in die Erklärung zu Cen 22 einzubezie-
hen, auf, sieht aber einen Z usammenhang zwischen heiden Texten allein auf 
der literarischen Ebene. Z ur Frage der zeitlichen Einordnung von Mi 6, 1-8 in 
der neueren Diskussion vgl. R. KES!>LER (M icha, HT hK AT, Freiburg 1999), der 
den Text in den Diskurs der Perserzeil verlegt (259 L). 
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empfundene Menschenopferproblemarik eine höchsr plausible Erklä· 
rung: Die Vorstellung vom Menschenopfer hat nicht den Inhalt und die 
!heologische Aussage der Erzählung geprägt, sondern einzig und allein 
Ihre literarische Ausgestaltung zu einer theologischen Lehrerzählung. 
11. Zur rheologischen Aussage von Gen 22,1-19 
A. Semantische Analyse 
Die Abrahamerzählung beginnt mit der ganz persönlichen Anrede Got· 
tes an den Erzvater: .. Abraham" und der ihr entsprechenden Erwide· 
rung Abrahams: ,.Hier bin ich". Dem Gott gegenüber, der die Auser· 
wählten mit Namen ruft, bekennt sich Abraham als vorbehaltlos gehor· 
samer Diener, zum Handeln bereit, ohne den Auftrag näher zu kennen. 
Die Aufforderung Gottes, die dieser Antwort Abrahams folgt, hat der 
Verfasser in eine Form gegossen, die einen Bogen zum Anfang der 
Abrahamtradition in Gen 12,1 spannt: .,Geh für dich". Nur an diesen 
heiden Stellen wird der genanme Imperativ GOtt in den Mund gelegt. 
In Gen 12 implizien diese Aufforderung das Ziel des göttlichen Vorha· 
bcns, das in den folgenden Versen in einer doppelten Segensverheißung 
expliziert wird: .. Geh (für dich) fort aus deinem Land, von deiner Ver-
wandtschaft und aus deinem Vaterhaus in das Land, das ich dir zeigen 
werde. Ich werde dich zu einem großen Volk machen, dich segnen und 
deinen Namen groß machen" (Gen 12,1-2). Im Verlauf der Abraham· 
er.zählungen wird dieses Unterwegssein zu dem von Gott gewiesenen 
~leI zu der idealtypischen Lebensform des von Gott Erwählten profi-
hert lind in Gen 17,1 zu eincm das ganze Leben umspannenden ethi-
schen Prinzip erhoben: .. Geh deinen Weg vor mir und sei rechtschaf-
fen". Gcn 22 nimmt nicht nur in genauer Parallele zu Gen 12 das Weg-
motiv wieder auf, hier erreicht die Verwendung der Verbwurzel hälak 
.,gehen" geradezu ihren Gipfel. Schon die Tatsache, daß sie siebcnmal 
v~rwendet wird, läßt aufhorchen, wird doch mit der Zahl sieben in der 
~Ibel Fülle lind Vollendung angesagt. IO Um so erstaunlicher ist ange-
Sichts dessen die Tatsache, daß die mit der Aufforderung zum Gehen 
verbundenen Imperative auch auf den Sohn zielen, auf dem die weitrei-
chende Verheißung Gones ruht. Gängiger Auffassung zufolge beinhaltet 
der Auftrag Gottes an Abraham den Befehl, den einzigen Sohn zu 
10 Vgl. hi~rlU die bibelrheologische Srudie von H. CROSS, Zur rheologischen 
Bedeutung von balak (geh~n) in den Abraham·Geschicht~n (Gen 12-25), in: 
~. GORG (Hg.), Die Väter Israels. Btirrage zur Th~ologie der Patriarchenüber-
heferungen im Alten Tesramenr (FS 1. Scharbert), Stuttgart 1989, 73-82. 
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töten, eine Deunmg, die einem weit verbreiteten Vorurteil Vorschub lei-
stet, daß ein Opfer es stets mit der Zerstörung der Opfergabe zu tun 
habe. Nur - welche Freude sollte Gort hier an der Zerstörung seines 
eigenen Werkes haben?] 1 
Betrachter man den Text genauer, so ist zwar die Rede von einem 
Ganzopfer, jener Opferpraxis also, der zufolge ein Opfertier geschlach-
tet und völlig verbrannt wird, aber es ist keine Rede davon, daß Isaak 
nach göttlichem Willen im Feuer aufgehen soll. Erstens fehlt die Adres-
sarenangabe .,mir". die nötig gewesen wäre, wenn Gott wirklich den 
Opfertod des Isaak "für sich" gewollt hätte. Zweitens lautet die kor-
rekte hebräische Ausdrucksform für "bringe ihn als Ganzopfer dar": 
balt1/ehü co/ab und nicht: l](rQ!elni J«oläh 12. Übersetzt man den in Gen 
22,2 dargebotenen Text, so lautet der Auftrag Gortes: .,Bringe ihn hin-
auf für ein Ganzopfer" . Der Begriff "Ganzopfer" deutet sicherlich die 
Forderung einer rück haltlosen Hingabe an, und die mehrfache Spezifi-
zierung des Isaak: dein Sohn, dein einziger, den du liebhast, unter-
streicht die für Abraham schmerzhafte Tatsache einer Trennung. Aber 
bei aller Schwere der Forderung ist keine Rede davon, daß Isaak nach 
götrlichem Willen getötet werden soll. Nein, Abraham soll um seinet-
willen den Isaak auf einen Berg im L..1nd Morijjah führen, weil hier 
über die Ausführung des an ihn ergangenen Auftrages zum Gehen 
(vgl. Gen 12,1-3) neu entschieden werden soll. 
So bekannt das Land Morijjah dem Abraham zu sein scheint, so 
schwer rur sich die Exegese mir der Identifizierung dieses Ortes. 1J 
Innerhalb eine r parabolischen Erzählung wie Gen 22 ist jedoch der 
Blick auf die Landkarte eine vergebliche Mühe, denn hier bietet nicht 
die Geographie, sondern die Typologie den Schlüssel zum Verständnis. 
Dann aber liegt in dem mit Artikel hervorgehobenen Morijjah ein 
programmatischer Name vor, der - durchaus nicht uniiblich für die 
schriftgelehrte Prophetie der nachexilischen Zeit - zur Verdeutlichung 
eines theologischen Sachverhaltes eingesetzt wird. Abgeleitet von der 
Wurzel järäh Hif . .,Iehren, unterweisen", verbunden mit dem Prono-
minalsuffix der ersten Person und der Kurzform des Gorresnamens 
11 Zur Diskussion um den Opferbegriff und seine MiSverstandnisse 
vgl. J. RATZINc,rR, Der Geist der Liturgie, Freiburg 2000, 23 f.; H. SCIIF_NK 
(Hg.), Zur Theorie des Opfers. Ein interdisziplinäres Gespräch (Collegium Phi-
losophiClJlll I), Stuttgart 1995. 
12 Auf die vom üblichen Sprachgebrauch abweichende Redeform weist bereits 
B. JACOB hin (Das Erste Buch der Tara. Genesis, Bcrlin 1934,494). 
13 Einen Überblick über die bisherigen Erklärungen gibr H. SE.EBASS (s. Anm. 
7), 204; vgl. auch ß. J. DIEßNER, Noch einmal zu Gen 22, 2: 'ärä~ ha",mo-
riiialJ, in: DßAT 29 (1998) 58-72. 
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jahwe bedellfer Morijjah .,Mein Lehrer ist jah", also jahwe. 14 Einige 
höchst aufschlußreiche Belege sprechen im Zusammenhang mit einem 
solchen Bekenntnis von einem Weg durch die Drangsale der Ge-
schichte, auf dem der göttliche Lehrer sein Volk durch Leiderfah-
rungen erzieht, damit es das Ziel seiner Vollendung nicht verfehlt. 
Eine charakteristische Stelle, auf die der Verfasser von Gen 22 zurück-
greifen konnte, ist jes 30,20: "Und es wird euch geben der Herr Brot 
der ßedrängnis lind Wasser der Bedrückung; doch nicht mehr wird 
sich dein Lehrer verbergen, und deine Augen werden stets deinen Leh-
rer sehen, und deine Ohren werden Weisung hören, die dich von hin-
ten her leiten wird: Das ist der Weg, den ihr beschreiten sollt" .15 
Die theologisch reflektierende Geschichtsschreibung der Chronik, die 
durchweg die offenbarungsgeschichtliche Bedeutung von Einrichtungen, 
Orten lind Personen lehrhaft auslegt, bezeichnet in 2 Chr 3, 1 den jeru-
~alerner Tempelberg als den Berg Morijjah, überzeugt, daß der Zion 
Jener Ort ist, von dem Weisung ausgeht (vgl. Jes 2,3; Mi 4,2) und wo 
Israel im Glauben Aufsch luß erhä lt über den Weg, den es mit seinem 
Gott gehen soll. 
Der Weg Abrahams zu diesem wahrhaft geistlichen Ort ist - so der 
exponierende Hinweis in V. 1 - eine von GOtt veranstaltete Prüfung; 
nicht ein Test, bei dem Gott wissen möchte, wie weit er es treiben 
kann, bis der Mensch zusammenbricht, wohl aber eine Glaubensbela-
sr.ung, die mir dem Gehen des Weges zusammenhänge .,Fürchtet euch 
mehr", sagt Mose in Ex 20,20, "Gott ist gekommen, um euch auf die 
Probe zu stellen. Die Furcht vor ihm soll über euch kommen, damit 
ihr nicht sündigt". Theologisch liegt der Grund der Versuchung somit 
~arin, daß sich die Führungsgeschichre Gones mir seinem Erwählten 
m einer Welt ereignet, die durch die Macht des Bösen und die Folgen 
der UrsUnde in ihrer Harmonie gestört ist und die darum Situationen 
heraufbeschwört, in dencn die Anwesenheit Gones in seinem Tun flir 
<!en Blick menschlicher Augen erlöschcn kann, so daß unter den 
Erwählten ein Streif aufbrichr über den Pan des Menschen im Verhci-
ß.ungsgeschehen. Offenbar gab es zur Zeit des Verfassers von Gen 22 
emen aktuellen Anlaß, den fragwürdig gewordenen Weg des Glaubens-
14 So in Anlehnung an 11. SCHUlT, Eine Glosse zu "Morijah'., in: DBAT 29 
(998) 56-57. Unter Berücksichtigung des Arrikels vor Morijjah schlägt 
1-1: S~IlUIT in An lehnung an das Nominalschema maqtil oder maqri:1 mir 
.. I·emmin"-Endung a eine zweite Deurung vor und versteht Morijjah als L1nd 
der Anweisung, d. h. der .. Thora-/Gesen-Gebung" (vgl. Mi 4,2). 
15 Zur überscnung, Frklarung und zeitlichen Einordnung vgl. T. MENor, 
Durch Leiden zur Vollendung. D,e Elihu~dcn im Buch IJob (Ijob 32-37) 
(TrThSt Bd. 49), Trier 1990.413 f. 
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zeugnisses unter dem Blickwinkel einer göttlichen Versuchung zu the-
marisieren und dabei aufzuzeigen, auf welche Weise der Erwählte die 
Glaubensbelastung besteht. Daß GOtt hierbei keineswegs seine heilvolle 
Gegenwart entzieht, sondern gleichsam in Verborgenheit mit dem 
Geprüften durch die Not geht, bevor er ihm am Ende seine Geheim-
nisse enthü llt, schildert der in der hellenistischen Epoche entstandene 
Text Sir 4, 17- 18, wo die Weisheit als die Personifizierung der beleh-
renden Offenbarung Jahwes spricht: nDenn unerkannt gehe ich mit 
ihm und prüfe ihn durch Versuchungen. Furcht und Bangen lasse ich 
über ihn kommen, bis sein Herz von mir erfüllt ist. Dann wende ich 
mich ihm zu, zeige ihm den geraden Weg und enthü lle ihm meine 
Geheimnisse" . 
Mit V. 4 schildert der Verfasser die erste Stufe der Erprobung Abra-
hams, der von Anfang an ganz im Blick auf seinen Part im Geschehen 
handelt. So trägt er bereits Olm Ausgangsort das Opferhol z zusammen, 
das ja als solches Teil des Opfers ist, und signa li sierr damit höchste 
Bereitschaft zur Toralhingabe. Erst nach drei Tagen - eine auch sonst 
im AT bekannte Grenzmarke Hir eine Geschehenswende (Ex 3, 18; 5,3; 
8,23; Hos 6,2) - erhebt Abraham die Augen und erbl ickt den Orr. 
Dieser Gesrus des Aufschauens erinnert nicht von ungefähr an die Hal-
tung der Zionswallfahrer, wie sie Ps 121, I beschreibt: nlch erhebe 
meine Augen zu den Bergen: Woher kommt mir Hilfe?" In Analogie zu 
den Pilgern, die - dem Ziel ihrer Wallfahrt nahe - in sehnsüchtiger 
Erwartung einer Glaubensweisung die Augen in Richtung Jerusa lem 
erheben, schildert der Verfasser von Gen 22 die Ei nstellung Abrahams 
bei seinem Opfergang und seine Annäherung an den göttlichen Auftrag, 
die nun in eine zweite Phase tritt. 
Kommentarlos ist Abraham bisher der Weisung Gones gefolgt; im 
Angesicht des Ortes jedoch bricht er sein Schweigen. Die Knechte wer-
den angewiesen, mit dem Esel zurückzubleiben und auf die Rückkehr 
von Abraham und Isaak zu wanen: nBleibt für euch hi er mir dem Esel, 
ich abe r und der Knabe/K necht wollen do rthin gehen und anbeten und 
dann zu euch zurückkehren". Warum aber müssen die Knechte zurück-
bleiben? Wäre es angesichts dessen, was Abraham zu tun vorgibt, näm-
lich Gort zu verehren, nicht geradezu geboten. die Knechte in den Akt 
der Anbetung Gottes mir einzubeziehen? Und wie kann Abraham, wohl 
wissend, daß der Auftrag Gortcs eine Trennung von Isaak impliziert, 
die Rückkehr ihrer beider ankündigen? 
Bevor man jedoch in aufgeregter Apologetik den Versuch unter-
nimmt, Abraham vom Makel der Lüge reinzuwaschen, ist daran zu 
erinnern, daß es sich in Gen 22 um eine theologische Lehrerzählung 
handelt, die im Unterschied zu einem historischen Bericht ihre eigenen 
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Gesetzmäßigkeiren hat. Wie nämlich ein Vergleich mit anderen Erzäh-
lungen lehrhaften Charakters zeigt, gehört es zu de ren Darstellungs-
mitteln, daß die Hauptakteure eines Geschehens von ihrer Umgebung 
abgesonde rt und in einer nur ihnen zugänglichen Weise von Gott über 
den Ga ng de r Führungsgeschichce belehrt we rden. In Ex 24, '14 läßt 
Mose die Ältesten mit fas t denselben Worten zu rück w ie Abraham 
seine Knechte und steigt auf den Berg, um dort die Tafeln mit den 
zehn Geboten zu empfangen. Nach 2 Kön 2 trennen sich Elija und Eli-
scha von den Prophetenjüngern, ge hen auf die andere Seite des Jordan, 
wo sich die Entrückung Elijas vollzieht und Elischa zu dessen Nachfol-
ger bestellt wi rd . Mk 9 zufolge nimmt Jesus aus dem Jüngerkreis a llei n 
drei mit auf den Berg, wo er sich ihnen als der Verklärte zeigt und 
damit die O rientietung für die Kreuzesnachfolge vermittelt. 
Im Hinblick auf die mit diesem literarischen Topos wesenhaft ver-
bundene Erleuchtung über die zukünftige Gestalt der Fiihrungsge-
schich te Gortes mit seinen Erwählten kann Abraham die Rückkehr se i-
ner selbst und seines Sohnes ankündigen; denn der Weg ohne Wieder-
kehr ist in biblischer Sprache der Weg des Todes (ljob 12,21; 16,22) 
~nd würde daher das Ende der Fiihrungsgeschichee Gottes mit dem 
Erwählten bedeuten. Abraham aber baut darauf, daß se in Opfergang 
mit Isaak ein Weg zum Leben ist, auch wenn er noch nicht weiß, in 
welcher Weise sich dies vollziehen wird. So nähert er sich dem Ort 
a llein mit Isaak, gibt ihm zum Zeichen seiner Übereignung an Gottes 
Plan den doppelsinnigen Titel mrar l 6 , der "Knecht" und "Knabe" 
bedeuten kann , lädt dem Knecht Isaak folglich auch das Opferholz 
a~f, während er selbst - der Rea lität der von Gott geforderten Ganz-
hmgabe bewußt - das für eine Opferha ndlung norwendige Feuer und 
Messer träge. Zum ersren Mal fällt in diesem Zusammenhang die 
bedeutsame Aussage über die Einmütigkeit bcider im Zusammengehen: 
Abraham, das Vorbild aller Glau benden und der Träger der Verhei-
ßung, und Isaak, die Frucht der Verheißung und a ls solcher der Reprä-
sentant des Volkes Gottes, beide verbunden in einem Opfergang, der 
von nun an ihrer bei der Geschi chte unwiderruflich prägen wird. Weil 
aber ein Opfer nicht blind vollzogen werden kann und der Gegenstand 
der Hingabe klar sein muß, stellt Isaak die Frage nach dem fiir ein 
Ganzopfer notwendigen Opferlamm. Wie zuvor den Knechtcn deutet 
.11) Im Konrext von Gen 22 begegnet der Ausdruck tltTar als Bezdchnung für 
emcn direkten Nachkommen auch in Gen 21 und meint dort Ismael, den Sohn 
Abrahams und Hagars (V. 17.18.19.20). Gen 2 1,8-21 weist darüber hinaus 
n.~h weitere Parallelen zu Gen 22, 1- 19 auf. Vgl. hierzu E. BLUM, Die Kompo-
Sition der Viitergeschichtc (WMANT Bd. 57), Neukirchen-Vluyn 1984,311 ff. 
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Abraham jetzt dem Sohn deil Auftrag Gones und gibt ihm Einsicht in 
das, was der tiefste Sinn eines jeglichen Opfers ist: die Verehrung Got-
tes auf die von ihm selbst gewol lte Weise: "Gon wird sich das Opfer-
lamm ersehen (V. 8)". Die Antwort genügt Isaak; er hat soviel verSr,lIl -
den, daß GOff im entscheidenden Augenblick handeln wird. Darum 
wird an dieser Stelle auch V. 6b wiederholt: Abraham lind Isaak gehen 
zusammen weiter. 
Am Ort angekommen, baut Abraham den Altar, schichtet das Holz 
auf, fesse lt den Sohn, legt ihn auf das Holz und trirr damit in die 
Opferwirklichkeit hinein. Was hier berichtet wird und was nicht, will 
wohl beachtet sein, damit al11 Ende die Erzählung nicht doch noch 
Zweifel und Verzweiflung weckt und hinter der Maske des Gortes 
Abrahams - so T. Moser - "einer bösen Welt erzböser Schöpfer heraus-
schaut"" 7 In keiner Weise entspricht die von Abraham geübte J)raxis 
den Ritualbestimmungen für ein Ganzopfer, wie sie die Gesetzgebung 
der Priesterschrifr sch ildert. Dorr nämlich wird die Tötung und Zerle-
gung des Opferrieres abseits des Alt:1res gefordert, und bevor man den 
Opfergegenst:1nd auf den Altar legt, muß das Feuer entzündet werden 
(vgl. Lev 1). Höhepunkt des Opferriruals von Gen 22 dagegen ist die 
Fesselung des JS:1:1k, ein Vorgang, der in den Geserzesvorschriften zum 
G:1nzopfer unerwähnt bleibt, weil er angesichts der beabsichtigten 
Tötung des Opfertieres überflüssig ist. Gen 22, 9 ist die einzige Stelle 
im AT, in der d:1s Verbum Cäqad "binden" vorkommt, und l1:1ch ihm 
benennt das Juden tum die größte, ihm und den Nachkommen bis in die 
fernsten Geschlechter nie zu vergessende Glaubcnstat seines ersten 
Stammvaters, die ''' qedäh, die "Bindung". Mit der Bindung des Isaak, 
die seinen festen Willen vemnschaulicht, Gott nichts vorzuenthalten, 
bestätigt Abraham die zuvor gezeigte Bereitschaft zur inneren Ganzhin-
gabe, weit entfernt von den teuflischen Konsequenzen all derer, die in 
bedrängter Lage GOff entweder als die große Störung ihres Lcbenskon-
zeptes ansehen oder von ihm verlangen, daß er ihre Gedanken zum 
Programm des göttlichen Handelns erhebt. Aber Gon schweigt. Und 
aus dem Schweigen Gottes, der Abrah:1n1 warten läßt, scheinbar sinnlos 
warten läßt, erwächst die Versuchung, in der Abraham den götrlichen 
Auftrag in ein Zwielicht getaucht sieht. 
So tritt die Erzählung von der Erprobung Abrahams in ihre letzte 
und entscheidende Phase, als Abraham zum Messer greift, um seinen 
Sohn zu sch lachten, versucht in der Annahme, daß der furchtbare 
Umweg in den Tod, von dem in der Verheißung bisher keine Rede war, 
ihm von einem Gon auferlegt ist, der die Erfüllung seines Heilsverspre-
17 T. MOSER, Gottesvergiftung, Frankfurt J1977, 9 ff. 20 f. 
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chens suspendien, der sein Werk zu zerstören gedenkt und der somit 
selbst jene Gonesnacht beginnt, in der kein Mensch mehr den Sinn zu 
entdecken vermag. Und doch ist der Zeuge des Ernstfalls, Abraham, 
nicht bereit zu einer ostenrativen Widerlegung Gones, vielmehr geht er 
an der Hand des Gortes weiter, der ihn um seinet-, also um Abrahams 
willen auf diesen Weg geschickt hat, gewillt jenem Gott, wenn es denn 
sein soll, einen Toten zu übergehen und eine abgebrochene Zukunft. 
Das Ende der Erzählung zeigt, daß Gott ihn befreit, nachdem er ihn 
versucht und sich ihm als Gott von Morijjah offenbart hat, als der gött-
liche Lehrer, der seinem Erwählten nur auf dem Weg der äußersten 
Glaubensbelastung eine Einsicht über den Weg seiner Führungsge-
schichte mit Israel vermitteln kann, eine Einsicht, die Abraham sonst 
nie erlangt hätte. 
. Den Dialog mit Abraham führt der Engel Jahwes, in dem sich GOtt 
m seinen Möglichkeiten für den Menschen verkörpert und von dem in 
der Bibel folglich immer dann die Rede ist, wenn die Tiefendimension 
der Führung Gottes mit seinem Volk aufle uchtet und dessen Geschichte 
als von ihm getragen lind gelenkt erscheint. \8 Ganz im Sinn des göttli-
chen Auftrags an Abraham bestätigt der Engel, daß Isaak, dem Sohn 
und Knecht, kein Leid geschehen soll, und somit der Tod die Verhei-
ßung nicht hinfällig machen darf. Als gottesfürchtig wird Abraham 
~rkannt, nicht weil er das Messer hob, sondern weil er den Weg, den 
Ihm der göttliche Auftrag abverlangte, in all seinen Stadien bis zum 
Hereinbrechen der Gonesfinsternis bejaht hat, ein gehorsamer Diener 
des Wortes, unter das er sich von Anfang an ohne Ausflucht gestellt 
hat: "Hier bin ich". 
Wiederum erhebt Abraham die Augen - jener schon zuvor erwähnte 
~estus (vgl. V. 4 ), der einer Glaubenseinsicht vorausgeht - und er sieht 
einen Widder, der sich mit seinen Hörnern im Gebüsch verfangen hat. 
~en bringt er - so die gängige Auslegung - als ein Substitutionsopfer 
fur Isaak dar ... Jetzt weiß Abraham, daß er den Willen Gottes tut, 
wenn er statt seines Sohnes den Widder opfert", sch lußfolgert 
C. Westermann in diesem Zusammenhang19 ,so als läge in Gen 22 ein 
Dokument für die Humanisierung des Jahweglaubcns vor. Abgesehen 
davon, daß eine solche Erklärung den Ernst und die Gewichtigkeit des 
gesamten Vorgangs banalisiert, widersprichr sie auch dem Wortlaut des 
Textes. Denn auffälligerweise ist in V. 13 nicht in einer vordergründi-
gen Weise vom Schlachten des Widders die Rede. Mir der Wendung 
-
5
11 Vgl. hierzu E. HAAG, An. Engel, in : LThKJ Bd. 3, Freiburg 1995, 
p.646-648. 
19 C. WESnRJ.iANN, Genesis 12-26 (BK 112), Neuki rchen-Vluyn 11989, 444. 
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.. und er brachte ihn hinauf für ein Ga nzopfer" seCl.t der Verfasser viel-
mehr di e gleiche sprachliche Redeform ein, die in V. 2 das Wesen der 
Darbringung des Isaak als einen Akt personaler Ganzhingabe zum Aus-
druck bringt. Nach dieser vom Verfasser offenbar gewollten Analogie 
gewinnt die Darbringung des Widders, den Abraham an der Stelle 
opfert, an der er zuvor den Sohn gebunden niedergelegr har, den Cha-
rakter einer Zeichenhandlung. Mit ihr bekräftigt Abraham, daß jegli-
cher Opferdienst im Land Morijjah, d. h. in dem Land, wo jahwe als 
Lehrer anerkannt wird, von der Halrung jener Gottesfurcht geprägt 
sein muß, welche die Darbringlmg des Isaak bestimmt hat: nämlich der 
rückhaltlosen Hingabe der Person an den Gort, der über se ine Verhül-
lung und Enthüllung frei verfügt, dessen Verborgenheit aber bestimmt 
ist vom Grundrnaß seines Wesens als Retter. 
Mir der Benennung des Ortes als .. jahwe sieht", die - wie auch in 
anderen Väterertählungen üblich - auf dem zuvor Berichteten gründet 
(Gen 16, 14; 21, 31; 28, 19; 32,31), besiegelt Abraham die ihm zureil 
gewordenc Belehrung. Vorbereitet durch die Anrwort, die er nach V. 8 
seinem Sohn g(lb ( .. GOtt wird sich d(ls Lamm für das Ganzopfcr erse-
hen" ), bekennt Abraham zukunftsweisend für den gläubigen Men-
schen in der Versuchung, daß Jahwe ein Sehender ist, nichts und nie-
mand sich seiner Kenntnis entziehen kann und folglich auch das 
Gehen in der Gorresnacht seiner Vorsehung unrerliegr und somit -
nach dem Wort des Psalmisten in Ps 139, 12 - für GOtt selbst die Fin-
sternis noch Licht ist. Die passivische Ausdeutung dieser Benennung 
Zll "Auf dem Berg j ahwes wird er gesehen" spielt auf die litu rgische 
Darstellung und Vergegenwärtigung dieses Geschehens im jerusalcmer 
Tempel auf dem Zionsberg an; im gläubigen Sehen dessen, was dort 
über die Führungsgeschichte Gottes mit seinen Erwählten verlautet, 
werden die Dimensionen des Abrahamgeschehens immer wieder neu 
erkannt. 
Wei l Isaak infolgc seiner Bewahrung als Sohn der Verheißung (luf 
eine neue Weise in die Führungsgeschichre Gottes mit seinen Erwählten 
hineingenommen worden ist, mußte die Verheißung als solche noch ein-
mal gewürdigt lind als Heilsgeschehen eigens bedacht werden. Aus die-
sem Grund wiederholt die zweite Rede des Engels in V. 15-18 fast for-
melhaft die vorgegebenen Inhalte der Abrahamverheißung: die Meh-
rungsverheißung, die Siegesverheißung für die Nachkommen Abra -
hams, die Auswirkung des Segens auf die Völker.2o Aber dadurch daß 
20 Die übliche Bewertung von Gen 22, '15- 18 als_eines Nacht~ags .(vg~. u .. a. 
C. WESTERMANN, s. Anm. 19, 445: ..... v. 15-18 Ist mcht Erzahlstll. Es gIbt 
nur wenige Texte in Gen 12-50, die sich so eindeurig als Nachtrag erkennen 
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die Verheißung hier auf der Glaubensbewährung Abrahams ruin und 
Jahwe im Schwur, d. h. in Form einer Selbsrverpflichtung ihre segens-
reiche Entfaltung garantiert, rückt der Vorgang der Bindung Isaaks als 
Inhalt der Glaubenscat Abrahams in den Mittelpunkt des Geschehens 
und verlangt nach einer theologischen Deutung. 
Bei der Lektüre des Schlußverses wird der aufmerksame Leser feststel-
len, daß :lusdrlicklich nur von einer Rückkehr Abrahams zu seinen 
~nechten die Rede ist; Isaak ist nicht mehr dabei. Diese Beob:lchtung, die 
l1l der Exegese in der Regel keine Berücksichtigung findet und sogar 
bagatellisiert wird, führt uns zum inneren Kern des Opfergeschehens. 
Wenn Abraham, den Worten des Engels zufolge als gottesfürchtig aner-
kannt wird, weil er Gott den Sohn nicht vorenthalten hat, dann ist es nur 
konsequent, daß - auf der Ebene der Darstellung betrachtet - der auf 
dem Altar gebundene Isaak als Frucht der Opfergabe in Morijjah zurück-
bleibt. Alles andere wäre lediglich ein Spiel Gones mit dem Menschen. 
~ Wenn aber Jahwe die Bindung des Isaak will, so ist dies nicht die 
Forderung eines grausamen Ratschlusses, dem der Erwählte letztlich fas-
sungslos gegenübersteht. Die Bindung, die Jahwe dem Abrah:lm auf 
dem Höhepunkt seines Opfergangs nach Morijjah abverlangt, ist viel-
mehr die Konsequenz einer Selbstbindung, ja Selbstfesselung, die - wie 
es die mit der Abrahamrradition wesenhaft verknüpfte Urgeschichte dar-
legt - Gon sich in Freiheit selbst auferlegt hat. Er hat sie sich auferlegt 
bei seiner Offenbarung in einer Welt, die sich gelöst hat aus der Linie 
gottgewollter Entfaltung und sich damit dem Untergang geweiht hat 
und die nur deshalb nicht an den ihr innewohnenden Mächten der Zer-
Störung zugrundegeht, weil Gon sich an seine Schöpfung gebunden hat 
und bereit ist, den Weg ihrer Geschichte als Erlöser mitzugehen.21 Erst in 
fsen 4 ) gehT I. von einer vorexilischen Datierung von Gen 22 aus und ver-
enm 2. die Struktur der Theologischen Lehrerzählung Gen 22, deren Span-
nungsbogen eben nicht mit V. 14 zum Abschluß kommt (Gegen E. BIUM, 
s. Anm. 16,320). Für eine ursprüngliche Verbindung der Ver~ 15-18 mil Gen 
22,1-14.19 pl:idieren G. STEINS, (s. Anm. 1),221 f.; K. A. DEURLOO, .. ~ause 
YOu hearkend unro my VoiceM (Genesis 22), in: ACEBT 5 (1984) 9-26; 
T. D. ALEXANDFR, Genesis 22 and Ihe Covenant of Circumcision, in: jSOT 25 
(1983) 17-22; H. C. WUITE, The Initation Legend of Isaac, in: ZAW 9 1 (1979) 
1-30; j. VAN S~:nRS, Abraham in History and Tradition, New Haven-Londoll 
1975, 227 ff.; G. W. CoATS, Abraham's Sacrifice of Faith. A Form-Crirical 
Study of Genesis 22, in: Interpr. 27 (1973) 389-400. 
1.21 Daß diese Selbsrbindung Gones als Erlöser nicht erst inmitten der mensch-
Ichen Geschichte als eine quasi spontane Entscheidung Gottes zu scinen G~SCh?pfen begegnet, sondern bereits im SchöpfungsenIWurf der Welt wirksam 
h'lrd, ISt schon im ältesten Teil der urgeschichllichen Sinrflutgeschichle festge-
allen. Die~ beginm in Gen 6,5-6· mit der Aussage, daß jahwe angesichts 
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dieser Zusammenschau bewahrheiter sich. was G. von Rad in einem 
anderen Zusammenhang geschrieben hat: .,Die Erzählung beruhigt. 
indem sie aufregt; in ihrer Härte liegr ihr Trost".22 Dann nämlich symbo-
lisiert die von Abraham vollzogene und von Gott ausdrück lich gewollte 
Bindung des Isaak, des Sohnes der Verheißung, eine nur im Glauben zu 
fassende Hineinnahme in das Opfergeschehen, das Gon selbst bei der 
Verwirklichung seines Heilsplanes zur Renung einer entfremdeten Schöp-
fung auf sich genommen hat. Worin besteht also die Lehre, die GOrt auf 
Morijjah dem Abraham erteilt hat? Sie besteht kurz gesagt darin, daß 
Abraham als Träger der Verheißung sich von GOrt zu einem Opfergang 
befähigen läßt, der in Angleichung an den OpfergangJahwes zur Rettung 
der Welt umfassend ist, d. h. keinen Lebensbereich ausspart und letzte 
Hingabe an den Renergott zeigt, weil nur so, in der Überwindung aUer 
Fehlhaltungen und Anfechtungen des Menschen, der Weg für die Erfül-
lung der Verheißung frei wird. Abraham hat, wie der Ausgang der Erzäh-
lung zeigt, diese Lehre verstanden. Es bleibt aber die große Anfrage des 
Erzählers: Wird sie auch die Nachkommenschaft Abrahams, das Gortes-
volk, verstehen, das Abraham in der Person des wm Opfer bereiten Isaak 
gebunden lind so auf seine Glaubenstat verpflichtet hat? 
B. Theologische Synthese 
Damit aber richtet sich der Blick auf den zeitgeschichtlichen Hinter-
grund für die Abfassung von Gen 22. Welche für Israel offenbar schick-
salhaften Vorgänge waren es, die den Autor von Gen 22 herausgefordert 
der Verhärtung der Menschheit in der Auflehnung gegen Gort Reue in seinem 
Herzen empfindet. Die Vorstellung impliziert nicht, daß Jahwe im Nachherein 
sein früheres Schöpfungshilndeln mißbilligt und infolgedessen zu revidieren 
sucht. Reue empfindet Gott vielmt:hr im Hinblick auf das Resultat, was näm-
lich ohne sein Zutun aus dem Menschen geworden ist, der sich aus der Füh-
rungsgeschichtc mit Gott gelöst hat. Das Verhältnis Schöpfer - Geschöpf ist an 
einen Punkt gelangt, wo Gott die Auflösung des Gemeinschaftsverhältnisses 
konstatieren müßte; jedoch deutet die im selben Zusammenhang erwähnte 
Betrübnis Gottes in seinem !-Ierzen, dem Sitz seiner Schöpfungs- und Ge-
schichtsplanung, bereits an, daß t:r nicht in einem Vernichtungsgericht alles 
Geschaffene annihilieren, sondern vielmehr die personale Bindung an sein Werk 
aufrecht erhalten und es seinem ursprünglichen Ziel zuführen will. In der 
Selbstverpflichtung Gen 8,2 1'" sicherr Jahwe zu, daß die vom Menschen her-
aufbeschworene Unheilssituation nicht in der Tilgung alles Geschaffenen enden 
soll und er selbst in seiner unzerreißbaren Bindung an sein Geschöpf bereit ist, 
den Weg des Erlösers zu gehen. Vgl. hierzu R. BRANDSCI-IEIDT, Abraham und 
Noach (s. Anm. 6), 11 ff. 
U G. VON RAD, Das Opfer des Abraham (KT 6), München 1976,38. 
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hatten, sich mit dem Glaubensproblem einer Versuchung durch Gon 
auseinanderzusetzen und das Ergebnis dieser Reflexion an Abraham zu 
il,lustrieren? Aufgrund einer Reihe von rraditionsgeschichtlichen Indizien 
n::hter sich der Blick auf die hellenistische Epoche, genauer gesagt auf 
dIe Zeit der Religionsverfolgung unter Antiochos lV. im 2. Jh. v. ehr.23 
Vorausgegangen war dieser Leidenszeit Israels ein innerjüdischer Kon-
flikt, der sich an dem Problem der Anpassung an die hellenistische Zivi-
lisation und Kultur entzündet und das Volk in zwei Lager gespalten 
harte: in die dem Väterglauhen und den Anordnungen der Tora ver-
pflichteten Frommen einerseits und in ein aufgeklärtes, liberales 
Reformjudenrum andererseits, das sein Hellenisierungsprogramm mit 
Unrerstüt'LUng des Seleukidenherrschers Antiochos unter Anwendung 
VOn Gewalt durchführen wollte. Das Unternehmen endete, wie die Mak-
kabäerbücher bezeugen, mir einer Katastrophe: mit der Einstellung des 
Opferkultes im Tempel sowie der Aufhebung des Sabbats und dem Ver-
bot der Beschneidung, mit der Außerkraftsetzung der Tora und der Pro-
pagierung heidnischer Kulte und sch ließlich mit der Umfunktionierung 
d~s Brandopferaltars im Tempel zu einer dem Staatskult des Zeus Olym-
plOS geweihten Opfe rsrärte, kurz: mit der Pervertierung des Jahweglau-
bens zu einer hellenistischen Allerweltsreligion und letzten Endes mit 
der Preisgabe lsraels als Jahwevolk (1 Makk 1,29-40)24. 
In dieser nach menschlichem Ermessen auswegslosen Situation 
w~chs bei vielen Frommen, die sich der ideologischen Gleichsetzung 
n~1t dem Hellenismus widersetzt harten, die Versuchung zum Zweifel -
nlchr zum Zweifel an der Existenz Jahwes, sondern an dessen Bereit-
schaft, seine Geschichte mit Israel wie bisher fortzusetzen . Wie das im 
23 Zur Begründung der nachexilischen Anset'L.Ung von Gen 22 vgl. T. VEljOI.A, 
Da.s Opfer des Abraham - Paradigma des Glaubens aus dem nachexilischen 
Z2eltalter, .In: ZThK 85 (1988) 129-164, 149 ff, Für die Einordnung von Gen 
2.,1.-19111 die hellenistische Epoche sprechen u. a. die thematische Nähe zu ~en 111 hellenistischer Zeit entstandenen Texten Sir 4, 17-20 (Versuchung) und 
I an 3,24-50 (Selbsrhingabe als das eigentliche Opfer; die radikale Infragestel-
u,~g der Verheißung Gones durch die drohende Vernichtung des Verheißungs-
~agers) (vgl. die Situation der Religionsverfolgung unter Anriochos IV.); das in 
nlehnung an die Opferdarbringung eines Priesters geschilderte Vorgehen 
Abrah,an,ls (Kontrast zu der Pervertierung des hohepriesrerlichen Amtes in der ~ellelllstlschen Zeit); die auffällige Thematisierung der Feindbedrohung in Gen 
2., 15-18; die Heraussrellung der Jahwefurcht als die dem Menschen angemes-
~ene Halrung vor GOrt, vergleichbar dem Kapitelljob 28, das nach T. MENDE 
~ der, Zeit der ReligIonsverfolgung unter Anriochos IV. entstanden ist (Das 
ich IJob, GL 14/2), DU5seidorf 1994, 115. 
~ Vgl. hierzu E. HAAG, Die Theokratie und der Antijahwe. Zur Intention 
und Funktion von I Makk 1-2., in: IThZ 109 (2.000) 24-37. 
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ersten Makkabäerbuch berichtete Absch lachten einer Schar von From-
men zeigt, die aus Treue zum Gesetz jede Form der Selbstverreidigung 
Olm Sabbat ablehnten und lieber den Tod als die Mißachtung der Tora 
wählten (l Makk 2,29-41), schien vielen dieser Frommen der Weg des 
Martyriums und damit die Selbstauslieferung an den Tod der einzig 
mögliche Akt eines in letzter Konsequenz durchgeha ltenen Jahweglau-
bens zu sein. Der größere Teil der Frommen fand sich jedoch mit dieser 
Art eines passiven Widerstandes nicht ab, sondern begann unter der 
Führung des Judas Makkabäus einen Freiheitskampf, der drei Jahre 
später (164 v. ehr.) mit der Restitution des Jahwekultes im Tempel und 
der Torareligion in Judäa seinen vorläufigen Abschluß fand ( I Makk 
4,36-61). Als bald danach die Aufstandsbewegung der Makkabäer von 
ihrer defensiven Strategie zu einem aggressiven Expansionskrieg über-
ging und dafür die Jahweverheißungen instrumentalisierte, hielten es 
die verantwortlichen Kreise der Frommen für notwendig, im Rückblick 
auf die Krise vor und wäh rend der Religionsverfolgung eine Glaubens-
orientierung fundamenta ler Art über den Weg Israels mit Jahwe zu 
geben. Die theologische Lehrerzählung vom Opfe r des Abraham war-
das sei hier die These - das in Gen 22 festgeha ltene Ergebnis. 
Zwei Punkte seien daher noch einmal kurz herausgegriffen. Der 
erste Punkt betrifft die Glaubenstat Abrahams. Mit der Glaubenstat 
Abrahams, des Va ters aller Glaubenden, der Gon se lbst das Maß se iner 
Nachfolge bestimmen läßt, proklamiere Gen 22 das Paradigma einer 
Gorresfurcht, die - im Gegensatz zum Hellenisierungsprogramm der 
Reformjuden und den kriegerischen Aktivitäten der Makkabäer, denen 
Gott als Projektion ihrer profanen bzw. frommen Wünsche ga lt - ganz 
durchdrungen ist von dem Respekt vor Gott als dem Mysterium und 
die darum fest darauf baut, daß GOtt trotz seiner Verborgenheit immer 
mit sich identisch bleibt und daß er die Grund lage und das Z iel seine r 
Heilsoffenbarung niemals preisgibt. Der zweite Punkt betrifft die Bin-
dung des Isaak. Mit der Bindung des Isaak und seiner Bewahrung als 
Sohn der Verheißung proklamiert Gen 22 für das Gortesvolk das Para-
digma einer Glaubenshaltung, die an der Selbstbindung Gones Maß 
nimmt und von daher auch ihre Wegweisung lind Kraft bezieht; 
gemeint ist die Selbstbindung Gottes an sein Werk, die als Heilsoffenba-
rung nicht den Tod, sondern das ewige Leben zum Ziel hat. Die so ver-
standene Selbstbindung Gottes gibt damit sowohl dem Opferga ng 
Abrahams wie auch der Opferbereitschaft Isaaks ihren eigenrlichen 
Sinn lind ihre letzte Erfüllung. 
Abschließend sei kurz noch auf zwei Stellen aus dem NT hingewie-
sen, die ausdrücklich auf das Opfer des Abraham Bezug nehmen und die 
auf dem Hintergrund der hier vorgelegten Exegese an Aussagekraft und 
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Eindringlichkeit gewinnen. ,. Wurde", so sagt der Jakobusbrief, "unser 
Vater Abraham nicht aufgrund seiner Werke als gerecht erbnnt? Du 
siehst, daß bei ihm der Glaube und die Werke zusammenwirkten und 
daß erst durch die Werke der Glaube vollendet wurde" Uak 2,21-22). 
Die Stelle zeigt, daß auch für den Ja kobusbrief primär der Glaube zur 
Rechtferrigung des Menschen vor GOrt führr lind nicht die Werke; denn 
reine We rkgerechtigkeit mü ßte in diesem Fall die Schlachtung des Isaak 
zur Voraussetzung haben, wovon jedoch mit keiner Silbe die Rede ist. 
Vielmehr besteht das im Jako busbricf gerühmte Vorbild der Glaubensge· 
rechtigkeit Abrahams im Zusammenwirken von Glaube und Werk, in 
einer Glaubensta t also, wie sie der Auftrag Gottes in Gen 22 zum Aus· 
druck bringt: nämlich in dem Gehen des Weges und dem Ertragen der 
damit verbu ndenen, von Gon selbst auferlegten Anstrengung. 
In welchem Ausma ß die Glaubenstat Abrahams eine wahrhaft 
umfassende Anrworr au f das Hei lswirken Gottes darstellt, hebt der 
Hebräerbrief im Hinblick auf den Inhalt der an Abraham ergangenen 
Verheißung hervor: "Aufgrund des Glaubens brachte Abraham den 
Isaak dar, a ls e r auf die Probe gestellt wurde, und gab den einzigen Sohn 
dahin, er, der die Verheißungen empfangen hatte und zu dem gesagt 
worden war: Durch Isaak wirst du Nac hko mmen ha ben. Er ve rließ sich 
darauf, daß Gott soga r die Macht hat, Tote zum Leben zu erwecken; 
darum erhielt er Isaak auch zu rück. Das ist ein Sinnbild" (Hebr 11, 17-
19) . Wörtlich heißt der letzte Satz: In gleichnishafte r, parabolischer 
Weise erhielt Abraham den Isaak zurück. Genau das aber ist das 
Kerygma von Gen 22: In der Bindung des Isaak, der fü r Abraham den 
Inhalt der Nachkommenverheißung darstellt, und in seiner Bewahrung 
a.ls Sohn der Verheißung durch GOrt erfährt Abraham gleichnishaft die 
hucht der Selbstbindung Jahwes an sein Heil swerk, das, weil es wesen-
h.aft mit der Se lbstmittei lung Gones als Retter zusammenhängt, niemals 
em Opfer der Unheilsmacht des Todes werden kann. Damit ist, was in 
Christi Tod lind Auferstehung unmittelbar zutage trirt, in der gleichnis· 
h~ ften Darstellung der Abrahamerzählung mirtelbar schon angedeutet: 
die volle Errettung aus dem Tod durch den lebendigen Gort. 
Wenn somit die Glaubenstat Abrahams auf Morijjah nach Ausweis 
des AT und NT jedem Glaubenden den Weg weist, den er in seiner GOt-
tesfurcht zu gehen hat, dann erhält das Wort aus dem Buch des Prophe-
te~ Micha , das die literari sche Gestalt von Gen 22 geprägt hat, erst 
SClne volle Bedeutung (Mi 6,8). Mit Gort aber ist nach Gen 22 der 
Weg nach Mo rijjah zu gehen, wo der Glaubende, von Gott selbst 
belehrr, das vollzieht, was di e formvollendetste und abgründigste aller 
Vätergeschichren jedem Gottesfürchtigen als ein Glau benspa radigma 
VOr Augen stellt: das Opfer des Abraham. 
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ERNST HAAG 
Bel und Drache 
Tradition und Interpretation in Daniel 14 
Naherw:,lrtung als Glaubcnsüberzcugung von dem unminelbar bevorsre· 
henden Anbruch der ewigen Königsherrschaft Jahwes war ohne Zweifel 
das Hauprmerkmal der apokalyptisch geprägten Escharologie im 
Danielbuch zur Zeit der Religionsverfolgung unter Antiochos IV. 
(175-164 v. ehr.). Die Drangsal der Jahwetreuen, ihr Heroismus in 
dem Bekenntnis zur Tora und ihre Leiden als Märtyrer des Jahweglau-
bens ließen die Unterdriickungsmaßnahmen des Seleukiden als Aus-
druck der Gonwidrigkeit des Anriiahwe und in Verbindung damit als 
ein letztes Straf- und Läuterungsgerichr Gones erscheinen, das der Auf-
erstehung der Toten als dem Zugang zum Endheil voranging. Kein 
Wunder, daß schon bald nach dem Aufhören der Religionsverfolgung 
bei den bisher von Naherwartung erfüllten Jahwetreuen theologisch das 
Bedürfnis nach einer Neuorientierung wuchs, die der aller Voraussicht 
nach auch in Zukunft bedrohten Existenz Israels inmitten der heidni-
schen Großmächte Rechnung trug. So trat an die Stelle der apokalyp-
tisch ausgerichteten Eschatologie der Verfolgungszeit, ohne die hier 
gewonnene Einsicht 10 Jahwes Führungsmachr aufzugeben, das Gbu-
bensbewußrsein von einer sich realisierenden, präsentischen Eschatolo-
gie, die formn den Jahwetreuen Stütze und Wegweisung bot. Ein in sei-
nem Offenbarungsgehalt meist unterschätztes Beispiel dieser Neuorien-
tierung bietet die in der Septuaginta als deurerokanonische Schrift über-
lieferte und in der altkirchlichen Tradition dem Danielbuch als Dan 14 
zugeordnete Doppelerzählung von Bel und dem Drachen. Der literari-
schen Gestalt dieser Schrift und ihrer theologischen Aussage gilt die fo l-
gende Untersuchung. 1 
I Zu Rate gezogen wurden die Kommentare von I. KOTTSIEPER, ZUS;ltte zu 
Daniel, in: Q. H. SnCKIR. G. KRAm!. KOTTSIEPER, Das Buch Baruch. Der 
Brief des Jercmia. Zu Estcr und Daniel (ATD Apokryphen 5), Götringen 1998; 
J. J. COLUNS, A Commentary on the Book of Daniel (Hermeneia), Augsburg 
Fortress (Mmneapolis) 1993; C. A. MOORE, Daniel, Esther and Jeremiah: The 
Additions (AB 44), New York 1977; M. DEI.COR, Le Livre de Daniel (Sources 
Bibliques), Paris 1971 sowie di~ Monographien von U. MrrrMANN-RIOIERT, 
Einführung zu den jüdischen Schrift.::n aus hellenistisch-römischer Zeit: Hislori-
sche und legendarische Erzahlungcn USHRZ VI) Gütersloh 2000; A. WYSNY, 
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I. Daniel 14: Litera rische Gestalt 
A. Beobachtungen zur Literarkritik 
Die in ihrem semitischen Original nicht mehr erhaltene Doppeler:l.3 hlung von 
Bel und dem Drachen liegt in zwei verschiedenen griechLschen Textfassungen 
vor: in der hier als Grundlage der Untersuchung dienenden LXX (= Septua-
gima)-Version und in der davon abhängigen Th (= Theodotion)-Version, die im 
Folgenden nur zum Vergleich herangezogen wird.2 Während Th ein leitend mit 
einer terminologisch in Anlehnung an Dan 6,29 LXX formulierten Mineilung 
auf den Herrschafrsantrin des Kyros nach dem Tod ~ines Vaters Astyages ver-
weist und damit zwei Herrschernamen erwähnt, die innerhalb der Doppeler-
zählung keine Beachtung mehr finden, beginnt die LXX mit der von ihr allem 
Anschein nach als Einleitung verstandenen Notiz: .. Aus der Prophetie des 
Habakuk , des Sohnes Jesu, aus dem Stamm Levi" (V. I). Der Unterschied führt 
zu der Vermutung, daß Th ~ine Einleitung zur HarmonLsierung von Dan 
14 mit Dan 1-12 selbst formuliert, die LXX hingegen den ursprünglichen Auf-
takt zu einer von Dan 1-12 unabhängigen Darsrellung ~i1)Chalten hat. 
Während die LXX Daniel mit den Worten einführt: .. Es gab einen Mann, 
er war Priester, und sein Name war Daniel, der Sohn des Abal; er war ein Ver-
trauter des Königs von Iktbylon" (V. 2), übergeht Th nicht nur die Angaben 
zur Abstammung Daniels, sondern auch zu seiner Würde als Vectrauter des 
Königs, weil seiner Auffassung nach diese Angahen nicht zu dem Anschluß der 
Doppelerzählung an Dan 1- 12 gepaßt haben. OffensLchtlLch hat auch hier die 
LXX den ursprünglichen Text überliefert. 
Wahrend die LXX bei dem Hinweis des Königs auf die Lebendigkeit dts 
Bel immer nur sei n .,Essen" erw"hnt (V. 7-9), nicht aber sein .. Trinken", ist 
später ausdrucklich von dem Welf! die Rede (V. 11.15-17.2 1), der täglich für 
den Götzen aufgewandt wird. Nimmt m"n die Beobachtung hinzu, daß die 
Erwähnung &5 Weines regelmaßig nachklappt, dann liegt hier wohl ein in 
Anlehnung "n das WOrt dts Königs in der Drachenerzählung (vg!. V. 24) for-
mulierter Zusatz vor, der schwerlich noch von dem Autor der Doppclerzählung 
stammt. Bti dem Hinweis auf die siebzig Priester des Bel (V. 9) erfolgt die Nen-
nung der Frauen und Kinder allem Anschein nach mit Bezug auf V. 20, wo 
diese mit den Priestern tus .. lmmen als dLe Konsumenten der Opfergaben 
Die Erzählungen von Bel und dem Drachen (Sßß 33), Stutcgart 1996; K. KOCt-l, 
DeUletokanonische Zusatu zum Danielbuch 1-11 (AOAT 38), Neukirchen 
\987. 
2 Zur Literarkritik und dem damit zusammenhängenden Textproblem 
vg!. J. SCHOPPI-IAUS, Das Verh:ilrnis von LXX- und Theodotion-Text zu den 
apokryphen Zusätzen tum Danielbuch, ZAW 83 (1971) 49-72; A. 5cHMm, 
Stammt der sogenannte .,O"-Text bei Daniel wirklich von Theodotion? (NAWG 
1,8), Göttingen 1966; DER5., Die griechischen Daniehexte ( .. 0" und 0') und das 
Theodotionproblem, 8Z 36 (1992) 1-29; A. GEtSSEN, Der Sepruaginratext des 
Buches Daniel. Nach dem Kötner Text des Papyrus 967, Bonn 1968. 
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erscheinen. Bei dem offi7.iellen Akt der Opferdarbringung selbst haben jedoch 
die Frauen und Kinder keine Funktion. Nimmt man die Beobachtung hinzu, 
daß in V. 9 die "Kinder" TtXVQ, in V. 20 dagegen nQtbLQ heiBen, dann ergibt 
sich der Schluß, daß in V. 9 die Erwähnung des Anhangs der Priester sekundiJr 
ist. 
Die Nachricht, daß die durch Geheimtüren in das Belhethgtum eingedrun-
genen Priester alles :1Ufaßen, was man dem Gonen an Speisen hingestellt harte 
(V. 15-17), zerstört die der Sache nach erst in V. 21 aufgelöste Spannung; 
aulkrdem SIeht sie Im Widerspruch zu der Mitteilung in V. 21, daß die Priester 
mit Ihren Frauen und Kindern zusammen die Speisen aus dem Belheiligtum 
hinausgeschafft und in ihre Wohnung gebracht hatten. AuffiJllig ist sodann 
die unterschiedliche Ausdrucksweise, insofern in V. 15-17 die Bez.eicnnung 
l/ItvboOvQi~ stntt wie in V. 21 ",eu600UQlov und die Wendung xatc$<iYll0av 
JtQVIU Ta JtO()(lXtI~lfVa statt Ebwrovwv Ta JtaQCltlOt~tva gebraucht wird. 
Sekundar ist im Schluss,1bschnitt der Belerzahlung auch die Notiz in V. 22, 
daß Dame! die fur den Bel aufgewandten Opfergaben erhielt. Im Kontext ist 
die bei Th fehlende Notiz außerdem syntaktisch ungeschickt cmgefugt, insofern 
das Objekt ainov sich hier faktisch auf das Iklheiligrum, sinngemäß jedoch auf 
den erst anschließend genannten Götzen Bel bezieht. Anscheinend hat der 
Ergjnzer an dieser Stelle eine Information über den Verbleib der Opfergaben 
vermißt. 
Die Einleitung zu der Drachenerzilhlung in V. 23 fuhn keineswegs die in 
V. 2 begonnene Exposition zu Ende und ist ebenso wenig ein Indiz dafur, daß 
die Belerz:ihlung erst nachtraghch zwischen V. 2 und 23 eingefugt worden ist.} 
Der Riickbewg auf "denselben Ort", die Kennzeichnung der .. Verehrung" des 
für gordich gehaltenen Drachen und die von der sonstigen Erwähnung der 
Bevolkerung des L1ndes (V. 28.30-32.42) abweIchende Rede von den .,Babylo-
niern" in V. 24, verbunden mit der Aufforderung an Daniel, das vorher dem 
Bel verweigene ,.Sich niederwerfen" jer/.f als Reverell7 dem Drachen zu erwei-
sen, lassen vielmehr auf den Autor der Dopptlerziihlung selbst als .. Redaktor" 
schließen, der hier zwei Schwerpunktthemen seiner Textkomposition miteinan-
der verbunden hat. 
Inhaltliche Spannungen finden sich in V. 28-30, wo nach V. 28 das Volk 
sich gegen Daniel zusammenrottet, jedoch mit Btzug auf den Konig die 
Anklage crhebt, daß er ein Jude geworden sei und daß er den Iklzerstön und 
den Drachen gelötet habe. Dadurch verlien in V. 30 die FestStellung des 
Königs, daß sich das Volk "gegen ihn", nämlich Daniel, zusammengeronet 
habe, ihre ursprunghche Eindeutigkeit. Nimmt man die Beobachtung hinzu, 
daß der Inhalt der Anklage in dem bisherigen Erzählungsvcrlauf keinerlei 
Anhaltspunkt hat - weder ist der Konig ein Jude geworden noch hat er den 
Drachen germer -, dann erscheint dieser Passus 10 V. 28 nls eine schon den 
Abschluß der Darstellung in den Blick nehmende Erganzung, die hier den Auf-
ruhr des Volkes näher begründen will. 
1 So KOTfSIEP[R (5. Anm. 1), 264, der erst mit V. 24 die redaktionelle Ver-
knupfung beginnen laßt. 
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Nach Auffassung nicht we!nige!r Erkläre!r stdlt die! Hab..1kuke!pisode! 
(V. 33-39) e!ine! in sich gC!SChlossene! TraditionSC!inhe!it dar, die! formal d~n Gang 
der Drachenenählung unterbncht und dicSC!r erSt nachtraghch cmgdugt wor-
den iSI. Lilerarkritisch leuchlet diese F~ststdlung ein, doch ist damit form- und 
tradirionskritisch noch nicht das lerzte WOrt gesagt. Denn der Endredaktor, der 
die Habakukepisode nachweislich. wie die Formkririk noch zeigen wird, 
sowohl dem Aufbau wie auch der Aussageabsicht der Drachenerzahlung ange-
paßt hat, ist nach Ausweis der für die ganze Doppelerzählung geltenden Einle!i-
rung (V. I) ausdrücklich daran inte!ressiert ge!wesen, daß die! Habakukprophetie 
mit der in Dan 14 zu WOrt kommenden Danieltradition eine kern~marische 
Ve!rbindung e!ing~ht. Lite!rarkritisch läßt sich dahe!r fesrhalten, daß die Haba-
kukepisode allem Anschein nach konzeptionell - neben der Aufdeckung des fal-
schen Gonlichkeusanspruchs bei Bel und der Errettung Daniels vor dem Tod -
ein weiteres Schwerpunknhema der Doppelenählung bthandelr und in dieser 
Funktion ein mtegraler Bestandieil ihrer Endgestair ist. 
Innerhalb der Habakukepisode unterscheidet sich die dopptlre Benennung 
Cones in der Form "Herr, Gon" in V. 34 f.37 f., wo nur Oe6!; den Artikel hat, 
von der Benennung Gones in V. 39, wo sowohl )(UQl~ wie auch OcOs mit Arti-
kel versehen sind. Wahrschdnlich handelt e" sich bei der Benennung Gones in 
V. 34 f.37 f. um eine spätere Angleichung an die Feststellung des Endredaktors 
in V. 39 und den gängigen Sprachgebrauch in der Doppelenählung in 
V. 6.7.41.4 Zweimal ist sodann in d~r Habakuk~pisode von einem .. ~d~nken" 
Cones die Rede: einmal in dem Dank~kenntnis Daniels fur die Ihm von Gon 
gewährt~ Stärkung durch Habakuk (V. 38) und weiter in der d1e Habakukepl-
sode abschlie&cnden und gleichzeing zum Folgenden uberle!itenden Fesmellung 
des Endredaktors. daß Gott des Jahwetreuen gedacht ha~ (V. 39). Bt:achtet 
man, daß die Äußerung Daniels die Darstellung von der Oberbringung der 
Mahlzeit unterbricht und außerdem das "Gedenken" Gortes noch mit einer 
verallgemeinernden Begründung versieht, während die Feststellung des Endre-
daktors analog zu dem Hinweis des Autors auf den sechstägigen Aufenrhalt des 
Jahwctreuen in der Löw('ngru~ formuliert ist und wie diese kompmirionslech-
nisch die Einordnung einer Sz~ne in den Kontext vo[]zi~ht (vg!. V. 32), dann ist 
das Dankbekenntnis Daniels (V. 38) offensichtlich sekundär. 
Die literarkritlschen Ikobachtungen zu Dan 14 LXX (uhren zu dem Schluß, 
daß die Doppelen3hlung ihre jenige Gestalt alle!m Anschein nach In zwei Stu-
fen erreicht hat: Am Anfang stand die von ein und demsel~n Autor literarisch 
als Einheit konzipierte Doppelerzahlung von Ikl (V. 2-22) und dem Drachen 
(V. 23-32.40--42), die ein zweiter AUlor, der Endre!daktor. um die Habakukepi-
sode (V. 33-39) erweitert hai, weil er damit - offenbar in Anknupfung an die 
Intention seiner Vorlage und zur Ausweitung ihrer Aktualität - die Habakuk· 
prophetie mir der Danielrradition von Dan 14 zu einer kerygmatischen Einheit 
4 Nach KOTTS1EP[R (s. Anm. 1), 273 Anm. 275 ist diese Angleichung, die 
der P~pyrus 967 in V. 34 und 37 ausläßt, vermutlich erst im Rahmen der 
LXX-U~rlieferung erfolgt, die tur Abfassungszeit <ks Papyrus 967 noch im 
Fluß war. 
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verbinden wollte (V. I). Deutlich erkennbar haben sowohl der AUlOr der Dop-
pelerzählung wie auch der Endredaktor zur Veranschaulichung ihrer Schwer· 
punknhcmen älteres Traditionsmatcrial verwendet, ohne daß man hier von 
einem Aufgreifen selbständiger und inhaltlich in sich geschlossener Texteinhei· 
ten sprechen könnte. Näher liegt vielmehr die Vermutung, daß der Autor der 
Doppelerzahlung und der Endredaktor die Darstellung Ihrer Schwerpunktthe-
men mir Hilfe des älteren Traditionsmaterials frei komponicn haben. Weiteren 
Aufschluß darüber vermag die Formkritik und in Verbindung mit ihr die 
5(:mantische Analyse zu liefern. 
B. Beobachtungen zur Formkririk 
1. Der Tex{ 
3. Die Belerzählung 
Der Text der Belerzahlung lautet in deutscher übersetzung: 
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1 Aus der Prophetie des Habakuk, des Sohnes Jesu, aus dem Stamm LcVI. 
2 Es gab einen Mann, er war Priester, 5(:10 Name war Daniel, der Sohn 
des Abal, ein Venraurer des Königs von BabyIon. 3 Auch gab es ein Göt-
zenbild, Bel, das die Babyionier verehrten. Aufgewandt wurden dafür 
jeden Tag zwölf Artabai Feinmehl, zwei Stück Kleinvieh und sechs Mette· 
[ai 01. 4 Und der König verehrte Ihn; jeden Tag pflegte der König hinzu· 
gehen und vor ihm niederzu(allen. Daniel aber betete zum Herrn. 5 Da 
sagte der König zu Daniel: Warum fiillst du nicht niedet vor Bel? Danie\ 
aber antwortete dem Konig: Ich verehre niemand anderen als den Herrn, 
den Gon, der den Himmel und die Erde geschaffen hat und der über alles 
Fleisch die Herrschaft besittt. 6 Da sagte der König zu ihm: Ist dieser 
demnach kein Gon? Siehst du nicht, wieviel für ihn Jeden Tag aufgewandt 
wird? 7 Danid aber anrworte Ihm: Keineswegs! laß dir doch von nie· 
mand etwas vormachen! Innen besteht dieser aus Ton, außen aus Bronze. 
Ich schwöre dir beim Herrn, dem Galt der Götter, daß dieser niemals 
etwas gegessen hat. 
S Da rief der König voller Zorn die Vorsteher des Heiligtums und sagte zu 
ihnen: Zeigt den, der die für Bel zuhcreiteten Speisen ißt, andernfalls wer· 
der ihr sterben! Danid behauptet doch tatsächlich, daß sie nicht von ihm 
gegessen werden. Sie aber versichenen: Bel selbst ist es, der sie zu verzehren 
pflegt. 9 Da sprach Daniel zu dem König: Es soll wie:: fo lgt geschehen: 
Wenn ich nicht beweisen kann, daß es nicht Bel ist, der diese verlehrt, will 
ich mit allen, die bei mir slOd, sterben. 10 Es gab aber fur Bel siebzig Pric· 
ster; sie führten den König zu dem Götuntempel, 11 und Im Beisein dcs 
Königs und Danids wurden die Speisen hingestdlt. Da sagte Danid: Du 
siehst selbst, König, daß dies da steht. Nun versiegele du die Riegel des 
Tempels, sobald er geschlossen wird. 13 Das Wort gefid dem König. 14 
Daniel aber befahl denen, die bei ihm waren, alle aus dem Tempel hinaus-
zutreiben, um den ganzen Tempel mit Asche auszUStreuen, ohne daß es 
einer von draußen sehen konnte. Darauf befahl er, den Tempel mit dem Sie-
gelring des Königs und den Siegelringen einiger hochgestellter Priester zu 
versiegeln. Und so geschah es. 
15-17 Am nächsten Tag geschah es, daß sie (wieder) zu dem Ort kamen. 
Und DanieJ sagte: Prüft, ob eure Siegel noch da sind, ihr Priester! Auch du, 
König, prüfe, ob dir etwas Ungewöhnliches auffällt! Und als sie festgestellt 
hatten, d:aß die Siegelung noch vorhanden war., entfernten sie die Siegel. 18 
Sie öffneten die Türen und entdeckten, daß alles, was man hingestellt hane, 
aufgebraucht war und daß die Tische leer standen. Da freute sich der König 
und sagte zu Daniel: Groß ist Bel, und bei ihm gibt es keinen Betrug. 19 
Da lachte Daniel laut auf und sagte zu dem König: Komm her und sieh dir 
den Betrug der Priester an! Und Daniel fuhr fort: König, von wem sind die 
Fußspuren? 20 Der König :antwortete: Von Männern und Frauen und klei-
nen Kindern. 21 Und er begab sich in das Haus, in dem die Priester sich 
aufhielten, und fand dort die Speisen fur Bel. Daniel aber zeigte dem Ktmig 
die Geheimtüren, durch welche die Priester hineinzugehen pnegten, um 
das, was für Bel hingestellt worden war, aufzubrauchen. 22 Da ließ der 
König sie aus dem Belheiligtum hinausführen und übergab sie Daniel. Den 
Bel aber zerstörte er. 
b. Die Drachenerzählung 
Ocr Text der um die Habakukepisodc erweiterten Drachenerzählung 
lautet in deutscher Übersetzung: 
23 Es gab an demselben Ort auch einen Drachen, den die Babyionier ver-
ehrten. 24 Und der König sagte zu Danie1: Willst du auch von diesem 
behaupten, daß er aus Bronze ist? Siehe: er lebt und ißt und trinkt! Falle 
nieder vor ihm! 25 Doch Daniel gab zur Anrwort: König, gib mir die 
Erlaubnis, und ich werde den Drachen vernichten ohne Eisen und Stab. 
Der König gestattete es ihm und sagte zu ihm: Sie ist dir gegeben. 
27 Daniel nahm darauf dreißig Minen Pech sowie Fett und Haare, kochte 
es zusammen und machte einen Kuchen daraus und warf ihn dem Drachen 
ins Maul. Er fraß und zerbarst. Darauf zeigte er ihn dem König mit den 
Worten: JSt es das, was ihr verehrt, König? 28 Da rotteten sich die vom 
L.1nd her alle gegen Daniel zusammen. 30 Als der König aber sah, daß die 
Volksmenge sich gegen ihn zusammengerottet hane, rief er seine Vertrauten 
und sagte: Ich übergebe Daniel dem Verderben. 31-32 Es gab eine Grube; 
in ihr wurden sieben Löwen gehalten, denen man die Verschwörer gegen 
den König auszuliefern pflegte. Jeden Tag wurden sie mit den Leibern 
zweier zum Tode Verurteilter versorgt. In diese Grube warf die Volksmenge 
Daniel, damit er aufgefressen und ohne Grab gelassen werde. Und Daniel 
blieb sechs Tage in der Grube. 
33 Am sechsten Tag geschah es, daß Habakuk sich mit Brar, das er in einen 
Topf mit Suppe gebrockt hatte, und einem Krug Mischwein auf das Feld zu 
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den Erntearbenern begab. 34 Da sagte der Engel des Herrn zu Habakuk: 
Das befiehlt dir Gott: Bring die Mahlzeit, die du hast, dem Daniel in die 
Löwengrube nach Babyion! 35 Habakuk aber antwortete: Herr. ich habe 
Babyion noch nie gesehen, und von der Grube weiß ich auch nicht, wo sie 
ist. 36 Da packte der Engel des Herrn den Habakuk bei seinem Haupthaar 
und sente ihn oberhalb der Grube ab, die In Babyion ist. 37 Und Ilabakuk 
sagte zu Daniel: Steh auf und iß d1e Mahlzeit, die Gon dir geschickt hat! 
39 Und Daniel aß. Der Engel des Iierrn aber brachte Habakuk noch am 
selben Tag wieder dahm zuruck, wo er ihn weggenommen hane. Gott der 
Herr aber gedachte des DanieL 
40 Nach diesen Begebenheiten ging der König um Daniel trauernd hinaus 
und sah, als er sich in die Grube gebuckt hane, ihn da sir.len. 41 Da schrie 
der Konig laut auf und rief: Groß i .. t Gott, der Herr, und außer ihm gibt es 
keinen anderen! 42 Und der König ließ Daniel aus der Grube herausholen, 
die Urheber seines Verderbens hingegen lid~ der KOOlg in die Grube werfen, 
vor den Augen Daniels, und sie wurden aufgefressen. 
2. Struktur und Intention 
Im Aufbau der in Dan 14 an erster Stelle Stehenden Belerzählung 
(V. 1-22) lassen sich, am Handlungsablauf gemessen, drei gleich lange 
Abschnitte unterscheiden: Ausgangspunkt für das in der Er1..1hlung dar· 
gestellte Geschehen ist im emen Abschnitt die Aufforderung des Königs 
von Babyion an seinen Vertrauten Daniel, dem Bel, der Hauptgottheit 
der heidnischen Großmacht, in deren Herrschaftsbereich Daniel sich 
aufhält, die schuldige Reverenz zu erweisen, und die daraufhin von 
dem Jahwepriester offensiv vorgetragene Infragesrellung des Göttlich· 
keitsanspruchs dieser Gonheit (V. 1-7). Der mit dieser Provokarion des 
Königs von Babyion eröffnete Konflikt erreicht im zweiten Abschnitt 
seinen Höhepunkt, als es Daniel gelingt, den König für ein Experiment 
zu gewinnen. das die Wahrheit über den Göttlichkeitsanspruch des Bel 
herausfinden soll (V. 8-14). Mit der Aufdeckung des Betrugs der den 
Götrlichkeitsanspruch des Bel stüt"lenden Priesterschaft und der auf 
Anordnung des Königs vollzogenen Zerstörung des Götzenbildes 
schließt im dritten Abschnitt die Erlählung (V. 15-22). Die Intention 
der Erzählung liegt offenbar nicht, wie die meisten Erklärer behaupten, 
in einer m1t Ironie vorgetragenen Götzenpolemik, sondern in dem Auf· 
weis des Wunders, daß Daniel im Ilc'ffschaftsbereich der heidnischen 
Großmacht den Göttlichkeitsanspruch des Bel mit Zustimmung des 
Königs in Frage stellen und als Folge seines mutigen Eintretens für 
Jahwe die Destruktion des Götzenbildes und die Aufhebung seines Kul-
tes erleben darf. Gleichwohl läßt gerade dieser "heraus glückliche Aus-
gang des Geschehens erkennen, daß hier das Wunder der Fuhrungs· 
macht Jahwes offenbar nur einen Teil der Herausforderung kennzeich· 
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net, die Daniel als Repriisentant seines Volkes auf sich zu nehmen und 
mit dem Einsatz seines Lebens zu bestehen hat. Das heißt aber, daß die 
Belerzählung im Kontext von Dan 14 inhaldich nur eine relative 
Geschlossenheü und Selbständigkeit besitzt und daß auf keinen Fall das 
in der Einleitung (V. 1) angekündigte Programm einer Vermittlung der 
Habakukprophetie schon erfüllt ist. 
Im Aufbau der an zweiter Stelle folgenden Drachenerzählung emp· 
fiehlt es sich, zunächst die Darstellung ohne die Habakukepisode zu 
werten, weil dann ihre Zugehörigkeit zur Belenählung als deren kon· 
zeptionelle Ergänzung besser erkennbar wird. So sind in der Drachen· 
erzählung (Y. 23-32.40-42), wiederum am Handlungsablauf gemessen, 
ebenfalls wie in der Belerzählung drei Abschnitte zu unterscheiden, 
deren erSter und dritter sich in der Länge genau entsprechen. Aus· 
gangspunkt für das dargestellte Geschehen ist im ersten Abschnitt die 
Daniel von dem König von Babyion gewiihrte Erlaubnis, einen als 
göttlich verehrten Drachen ohne den Einsatz von Kriegswaffen zu 
töten (V. 23-25). Höhepunkt des dadurch ausgelösten Konflikts ist im 
zweiten Abschnitt die Tötung des Drachen und die in Verbindung 
damit von dem Volk in Babyion geforderte Hinrichtung Daniels in der 
Löwengrube (V. 27-32). Mit der Auffindung des in der Löwengrube 
sechs Tage lang unversehrt gebliebenen Daniel durch den König von 
Babyion und mit dessen Glaubensbekenntnis zu der Einzigkeit und 
Einzigartigkeit Jahwes endet die Drachenerzählung (V. 40-42). Auch 
hier liegt, wie man im Vergleich mit der Belerzählung schnell erkennt, 
die Intention der Darstellung nicht in einer irgendwie gearteten GÖt· 
zenpolemik, sondern ebenso wie schon vorher in dem Aufweis der 
Führungsmacht Jahwes, der in diesem Fall Danie1 vor dem sicheren 
Tod bewahn und ihn als Jahwezeugen trotz widriger UmStände den 
ihm zugedachten Untergang überleben läßt. Das heißt aber. daß sich 
die BeI~ und die Drachenenählung in ihrer Intention ergänzen: und 
zwar sowohl in der sich steigernden Herausforderung Daniels durch 
den Götzenkult seiner heidnischen Umgebung wie auch in der Anfein· 
dung des Jahwezeugen bis hin zum haßerfüllten Angriff auf sein 
Leben, aber auch umgekehrt - lind hier zeigt sich die gleiche. bis zur 
Unüberbietbarkeit geführte Steigerung - in dem glücklichen Oberste~ 
hen auch der außersten Heimsuchung ebenso wie in dem Wunder des 
Lobpreises Jahwes durch den König von Babyion. Die Doppelenäh· 
lung von Bel und dem Drachen gewinnt dadurch eine für die Durch-
schlagskraft ihrer Paränese nicht unwichtige eschatologische Perspek~ 
tive. 
Von dieser Paränese handelt die Habakukepisode, die der Doppeler· 
zählung erst ihre volle Aussagekraft verleiht. Denn im Aufbau der Dra~ 
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chenerzählung, wo die jetzige Anordnung der vier Abschnine (Y. 23-
25.27-32.33-39.40-42) der auf Entsprechung angelegten Stilfigur des 
Chiasmus folgt, korrespondien die Habakukepisode mir der Dame!-
lung des Konflikts, in dessen Verlauf der Drache zwar gerörel, aber 
auch Daniel in die Löwengrube geworfen und dort dem Tod ausgelie-
fert wird. Diesem Konflikt, der in der Doppelenählung den Höhepunkt 
der Konfrontation Daniels mir dem Götzendienst in Babyion zum Aus-
druck bringt, entspricht das Auftreten Habakuks am sechsten Tag auf 
dem Höhepunkt der Heimsuchung Daniels, um dem vom sicheren Tod 
Bedrohten im Zeichen des Mahles jene Stärkung zu vermirte!n, die ihm 
das Ausharren und Überleben bis zum siebten Tag, dem Tag seiner 
Errettung, gewährt. Die Intention der Drachenerzählung als eines integ-
ralen Bescandreils der Doppelerzählung besteht demnach, wie es die 
Einleitung (V. 1) schon angedeutet hat, in der Präsentation der Haba-
kukprophecie und ihrer Bedeutung für das Bestehen der Claubenskrise. 
in die der in Babyion lebende Daniel als Jahwezeuge geraten ist. 
3. Form und Funktion 
Aus der Vielzahl der für Dan 14 vorgeschlagenen Gatfungsbestimmun-
gen hat die nweisheidiche Lehrenählung" als ubeneugendes Erklä-
rungsmodell die stärkste Zustimmung erfahrens. Gleichwohl ist damit 
die Frage nach der literarischen Eigenart der Doppelerzählung noch 
nicht hinreichend beantwortet. Wichtige Aspekre bedürfen noch der 
Klärung: so zunächst die Frage nach der für die .. Lehre" einer solchen 
weisheirlichen Erzählung relevanten Glaubenswahrheit und deren 
Reflexion, aber ebenso auch die Frage nach der dem Resultat einer sol-
chen Reflexion angemessenen literarischen Gestalt. Schließlich kann 
auch eine streng historische Geschichtsdarstellung eine auf Reflexion 
beruhende Lehre vermineln und muß umgekehrt nicht jede als fiktiv 
qualifizierte Darstellung deshalb schon als legendär und romanhaft ein-
gesruh werden. Die fur die Formbeschreibung von Dan 14 entschei-
dende Fmge lautet daher: Was verleiht dem ohne Zweifel unhis(Ori-
sehen und offensichrlich fiktiven Cesehehenszusammenhang der Dop-
pelerzählung die für eine Lehraussage des wesenhaft Geschichte mirein-
beziehenden Jahweglaubens ihre theologische Verbindlichkeit? Und 
worin liegt die Eigenart einer literarischen Darstellung beschlossen, die 
diesen Geschichtsbczug einer Lehraussage des Jahweglaubens angemes-
sen zum Ausdruck bringt? 
j Vgl. H. P. MÜLLER, Die weisheitliche Lehrerzählung im Alten Testamenl 
und seiner Umwelt, WO 9 (1977) 77-98. 
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Nach Ausweis der nachexilischen Literatur des Alten Testaments 
kann die Antwort auf die frage nach der Verbindlichkeit der in der 
Form einer .. weisheitlichen Lehrerzählung" mitgeteilten Glaubens-
wahrheit nur lauten: Es ist die auf eine aktuelle Herausforderung des 
Jahweglaubens reagierende "Auslegung" einer als normativ angesehe-
nen Offenbarungstradition. Träger und Vermittler dieser .,Auslegung" 
ist in Israel die schri ftgelehrte oder theologische Weisheit gewesen, 
deren intensive Bemühung um die Offenbarungstradition in dem allge-
mein als Midraschliteratur be7..eichneren Schrifttum ihren Niederschlag 
gefunden hat. Angesichts dieser inhaltlichen Ausrichtung an der 
Offenbarungstradition sollte man die literarische Gesta lt dieser "Aus-
legung" besser als eine ",theologische" (statt "weisheidiche") Lehrer-
zählung bezeichnen. Da jedoch bei der hier gemeinten Hinwendung 
zur Offenbarungstradition nicht mehr der historische Ablauf der Füh-
rllngsgeschichte Jahwes mit Israel, sondern deren metahisrorischer 
Aussagegehalt den Gegenstand der Reflexion gebildet hat, haben die 
Autoren der Midraschliterarur in ihren erzählenden Schriften zur 
Wahrung des für die Lehraussage wesenhaften Geschichrsbezugs die 
"freie parabolische Geschichtsdarstellllng" gewählt, die in einer un-
hi storischen, ja fiktiven, aber typologisch-symbolisch wohIdurchdach-
ten literarischen Form den Manifestationen Jahwes in Gericht und 
Heil einen adäquaten Ausdruck verleiht.6 
Auf dem Hintergrund dieser Ausführungen gewinnt jetzt die Einlei-
rung zu Dan 14 LXX .. aus der Prophetie des Habakuk" (Y. I) formge-
schichdich die ihr zukommende Bedeurung. Handelt es sich hier um 
eine Art Quellenangabe mit Bezug auf ein apokryphes, nicht mehr 
erh altenes Werk der Midraschliterarur? Oder meint die .. Prophetie des 
I-tabakuk" nicht doch das kanonische Habakukbuch? In diesem Fall, 
für den die größere Wahrscheinlichkeit spricht, wäre die um die Haba-
kukepisode erweiterte Doppelerzählung von Be l und dem Drachen eine 
im Stil der Midraschliteratur angefertigte "Auslegung" des kanonischen 
Habakukbuches. Als formgeschichtlich faßbarer Vorgang ist diese Art 
der Akrua lisierllng ältere r Prophetie dem Danielbllch nicht unbekannt, 
wie das Beispiel der Jahrwochenweissagung in Dan 9 beweist.' Daniel 
gelangt dort mit Hilfe der ihm vorliegenden .. Bücher" - gemeint sind 
Schriften des Jahweglaubens von autoritativem Rang - zu einer theolo-
6 Zur E'.xemplifizicrung dieses Sachverhalts vgl. E. HAAG, Studien zum Buche 
Judi th (TIhSt 16), Trier 1963; DERS., Das Buch Judlf (GS 15), Düsseldorf 
1995. 
7 Vgl. H. RIGGER, Siebzig Siebener. Die .. Jahrwochenpropherie" in Daniel 9 
(TfhSt 57), Trier 1997. 
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gisch bedeuts:lmen Einsicht, die sich auf die Zeit der Vollcndung der 
Trümmer Jerusalems bezieht und die sich in Dan 9 als .. Auslegung" der 
Prophetie des Jeremia präsentiert. 
Für die Formbeschreibung von Dan 14 ergibt sich aus dem Gesag-
ten, daß hier Autoren aus der schrihgelehrten oder theologischen Weis-
heit in Israel die in der Doppelerzählung von Bel und dem Dr:lchen ent-
haltene Danieltradition mit einer ,.Auslegung" des kanonischen Haha-
kukbuches in Verbindung gebr:lcht und z.u einer ,.Lehre" entwickelt 
haben, für die sich als das ihr angemessene literarische Gewand die 
"freie parabolische Geschidasd:lrsrelJung'" erwies, die nicht die empiri-
sche Geschichte zum Gegenstand hat, sondern in literarisch freier Dar-
stellung und idealer Ausprägung jene Kriifre und Mächte sichtbar 
macht, die ihrerseits die empirische Geschichte bestimmen. Die hierbei 
vorgelegte "Lehre" ha ne die Funktion, angesichts einer aktuellen Her-
:lusforderung des Jahweglaubens in .. Bahylon'" den Jahwetreuen Auf-
klärung über das Gorzenunwesen im heidnischen Staat und Glaubens-
stärkung in der Bedrängnis z.u vermitteln und :\Uf diese Weise ihnen 
z.um .. Überleben" :lls Jahwezeugen zu verhelfen. 
11. Daniel 14: Theologische Auss:lge 
A. Semantische An:llyse 
Die Doppelerzählung von Bel lind dem Drachen beginnt in Dan 14 
LXX mit den Worten: .,Aus der Prophetie des Habakuk, des Sohnes 
JCSlI, aus dem Stamm Levi" (Y. I). Wenn, was die Unrersllchung der 
literarischen Gestalt von Dan 14 LXX deutlich gemacht hat, die Dop-
pelerz..'ihlung mirsami der Habakukepisode eine konzeptionelle Einheit 
d:lrstellt lind wenn, was die Formdiskussion mit hoher Wahrscheinlich-
keit aufgezeigt hat, die hier angesprochene Habakukprophetie identisch 
mIt dem kanonischen Habakukbuch ist, von dem die Doppelerzählung 
eine midraschartige .. Auslegung'" bietet, dann stellt sich die Frage, aus 
welchem Grund und mit welcher Absicht der Endredaktor die hier in 
der Einleitung angedemete Verbindung der Habakukprophclie mil der 
Danieltradition vorgenommen hat. Angeregt hat ihn dazu, wie es 
scheint, der auf der historischen Fiktion des Danielbuches beruhende 
Umstand, daß Daniel und Habakuk Zeitgenossen gewesen sind und 
daß heide, ausgehend von der Situation ihres Aufenthaltsortes - der 
eine in Mesopotamien, der andere in Jenlsalem und Juda -, die ihrem 
Volk zum Schicksal gewordene Exilsmacht Babyion und deren Rolle 
innerhalb der Schöpfungs- und Geschichrsplanung Jahwes dargestellt 
und bewertet haben. Daß sie dies jedoch nm unterschiedlichem Akzent 
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getan haben, macht den eigentlichen Grund für die Rezeption der 
Habakukpropherie und deren Inregration in die Darstellung von Dan 
14 aus. Ging es, kurz gesagt, im Danielbuch um die Glaubensprüfung 
des Jahwetreuen - dargestellt am Beispiel Daniels und seiner drci 
Freunde - im Herrschaftsbereich der sowohl als 5trafwerkzeug Jahwes 
wie auch als Anwalt des Antiiahwe auftretenden Exilsmacht, so im 
Habakukbuch um die in der Drangsal durchgehaltene Glaubensrreue 
des Gerechten (Hab 2,4) und damit um seine Glaubensbewährung. 
Angesichts der hier deurlich erkennbaren Schwerpunkrverlagerung in 
dcr Darstellung und Bewerrung der für Israel eschatologisch relevanten 
Heimsuchung, nämlich als Läurerungsgericht zur Vorbereitung auf den 
Anbruch der ewigen Königsherrschafr Jahwes, versteht man, daß die 
Rezeption der Habakukprophetie und deren Integration in die Darstel-
lung von Dan 14 sich in dem Augenblick anbot, als der von Daniel 
visionär angekündigte Angriff des Antiiahwe auf Jerusalem und den 
Tempel in der Religionsverfolgung unter Antiochos IV. tatsächlich start-
gefunden harte, ohne daß es in Verbindung damit auch schon zu der 
erwaneten Vollendung gekommen wäre. Auf dem Hintergrund dieser 
die Nachgeschichte des kanonischen Danielbuches lebhaft bewegenden 
Glaubenserfahrung hat der Endredaktor der Doppelerzählung die 
Habakukprophetie aufgegriffen und deren Kerygma - selbstverständlich 
in einer der freien parabolischen Darstellung seiner Vorlage angemesse-
nen literarischen GestaltS - mit der in Dan 14 enthaltenen Danieltradi-
ti on vereint. Diesen Zustand der Fortschreibung von Dan 14 hat offen-
bar der einleitende Hinweis auf die "Auslegung" der Habakukprophe-
tie (V. 1) im Blick. 
Der Inrenrion dieser .,Auslegung" entspricht auch die in der Einlei-
tung mitgeteilte Herkunft des Propheten Habakuk aus dem Priester-
stamm Levi (Y. I), über die das kanonische Habakukbuch selbst keiner-
lei Angaben macht. Allem Anschein nach ist diese Mitteilung über die 
Herkunft des Propheten in Abstimmung mit den weiteren Angaben in 
V. 2 über Daniel als Jahwepriesrer und Sohn des Abal sowie als Ver~ 
trauren des Königs von Babyion zu interpretieren. Ruft man sich in 
Erinnerung, daß im DanieJbuch der Held keine historische Gestalt, son-
dern eine von der schriftgelehrten oder theologischen Weisheit in Israel 
frei geschaffene Symbolfigur ist) deren literarische Laufbahn in Anpas· 
11 Zur Habakukepisode der Doppclerzählung (V. 33-39) existiert eine Paral-
lele in VitProph 12,4-8, deren Abhällgigkeirsverhälrnis zu Dan 14 kontrovers 
diskutiert wird. Vgl. A. M. ScHWEMER, Studien zu den frühjüdischen Prophe-
tenlegenden Vitae Prophetarum I-li, Tübingen 1995-96; D1FS., Vitae Prophera-
rum USHRZ I), Gürersloh 1997. 
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sung an das Wachstum des Buches vom deportierten judäischen Pagen 
über den Obersten a ller Weisen ßabylons und aller Satra pen des Perser· 
reichs bis hin zum Jahwepropheten und Apokalyptiker reicht, dann 
überrascht es nicht, daß in einem der Nachgeschichte des kanonischen 
Danielbuches zugeordneten Text der Held auch einmal den Rang eines 
Jahwepriesters einnehmen kann, wenn dies der Intention des Autors 
enrspricht. 9 Mit gutem Grund dnrf man daher das Jahwepri estertum 
Daniels und die Würde des Helden als eines Vertrauten des Königs von 
ßabylon als eine Anspielung auf die .. Freundschaft" der hasmonäischen 
Hohenpriester Jonathan (t Makk 10, 16-20) und Simeon (t Makk 
13, 36) mit den Seleukiden verstehen. Während diese Hohenpriester 
jedoch ihre Position am Königshof klug lind berechnend für ihre 
Machtpolitik einzusetzen wußten, bewegt sich die Aktivität Daniels als 
Vertrauter des Königs von Babyion ausschließlich auf dem Gebiet der 
ihm kraft seines Amtes zufallenden Pflicht: 1O nämlich der Weitergabe 
und Vermittlung der Gorteserkenntnis, in diesem Fall an einen heidni-
schen Machthaber! Von Wichtigkeit ist daher der Umstand, daß dieser 
Machthaber keinen historischen Namen trägt, sondern nur als König 
von ßabylon auftritt, was im Danielbuch heißt: als Repräsentant des 
"Hauptes" (vgl. Dan 2,38) jener heidnischen Weltherrschaft, deren 
Licht- und Schattenseiten der Jahwetreue bei seinem Aufenthalt in 
Babyion erfährt (vgl. Dan 2-5). Auf die mit dieser Vorstellung ange-
sprochene Situation des "Exils" weist hier a llem Anschein nach auch 
die Bezeichnung Daniels als "Sohn des Abal" hin, wenn man .. Abal" 
als Infinitiv der hebräischen Wurzel 'abal .. trauern" versteht und dieser 
Wortbildung entsprechend in Daniel einen "Sohn der Trauer" erblickt: 
:1ls einen Repräsentanten nämlich des auf den Anbruch der ewigen 
Königsherrschaft Jahwes harrenden Israel im ExiL11 Als Jahwcpricster 
und enger Vertrauter des Königs von Babyion verkörpert Daniel so mit 
seinem an dem "Leviten" Habakuk orientierten Zeugnis der ungebro· 
chenen Glaubensrrcue deutlich eine auf Ausstrahlung des Jahweglau· 
\I Zur Deutung d(!s Priestertums bei Danicl ist daher die Annahme einer 
möglichenveise im Hintergrund stehenden Tradition von eincm babylonischen 
Urweisen (so KOlTSIEPER, s. Anm. I, 251 f.1 wenig hilfreich, weil abgesehen 
von der hi(!r nicht vorhandenen Emd(!utigkeit der angesprochenen Tradition, 
grundsiinlich zuerst di(! Frage nach der literarischen Eigenart des Textes gestelh 
werden muß. 
\0 Vgl. hierzu E. HAAG, Gones Bund mIt Lcvi nach Maleachi 2. Historische 
und theologische Aspekte d(!s Priest(!rtums Im AT,1IhZ 107 (1998) 25-44. 
11 So KOlT5IEPER (s. Anm. I). 264. Zur .. Trauer" des im UlUterungsgerichr 
seines Gones gedemütigten Volhs vgL Jes 57, 18; 6 1,2f.; J(!r 14,3; Kigl 1,4; 
2,8; S, 15; I Makk 1,25.27.39. 
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bens ausgerichtete Gegenposition zu der auf Assimilation bedach ten 
Machtpolitik der hasmonäischen Hohcnpriester. 
Parallel zu den Angaben über DameI, den Jahwepriester lind Ver-
nauten des Königs von Babyion, erwahnt die Doppelerzahlung die 
Existcnz einer abfä llig als "Götzenbild" bezeichneten Statue des Bel 
(V. 3). Historisch ist Bel (akk. bilum ,.Herr") der auch im Ahen 
Testament belegtc (Jes 46, 1; Jcr 50,2; 51,44; Bar 6,40) Hoheitstitel 
Marduks, des Sradtgones von Babyion, gewesen. Im Kontext der Dop-
pelerz.'ihlung ist Bel jedoch als ,.Herr" der Exilsmacht Babyion der 
Widerpart Jahwes. Der Hinweis auf Bel, dessen Göftlichkeitsanspruch 
die Menge der fü r ihn täglich aufgewandten Opfergaben illustriert, 
erinnerr daher an die Ein leitung des Damelbuches, wo es heißt, daß 
im dritten Jahr der Königshcrrschaft Jojakims der König von ßabylon 
Nebukadnen.ar nach Jerusalem kam und den König von Juda samt 
einem Teil der Kultgeräte aus dem Tempel in das Land Schinar ver-
sch leppte, das Haus seines Gottes (Dan J, 1-2). Anges.'tgt ist mit die-
ser ungewöhnlichen Zielangabe, die das hisrorische Ex il Israels trans-
parent für einen merahisrorischen Sachverhalt macht, daß nämlich 
Israel während des ihm auferlegten "großen Exils" im Lande Schinar 
der Herrschaftsausübung und dem Machtgebaren jenes WeItheiden-
rums ausgeliefert ist, das nach Ausweis der biblischen Urgeschichte in 
Schina r seinen Anfang genommen (Gen 10, 10), sodann in die 
Gesch ichte hinein den Sündenfa ll (Gen 3,1-7) fortgesetzt hat (Gen 
11 ,1-9) und deshalb von der eschatologischen Prophetie als Gegenpol 
des auf Zion manifestierten Königtums Jahwes dargestellt worden ist 
(Sach 5, 5-11 ). Auf dem Hintergrund dieser das Danielbuch program-
matisch eröffnenden Anfangsdarstellung l1 weist in der Exposition der 
DoppelcrLählung die Parallelität der Nachrichten über Daniel als Jah-
wepriester und über das Götzenbild des Bel darauf hin, daß der Autor 
die meta historische Polarität von Zion und Baby Ion im Blick gehabt 
und sie a ls den Wurzelgrund für den sich jetzt anbahnenden Glau-
benskonnikt aufgefaßt hat. 
Der in der Parallelisierung der Angaben über Daniel und das Götzen-
bild des Bel sowie über die 8elverehrung des Königs von Babyion und 
die Jahweanbetung Daniels angedeutete Konflikt (Y. 3 f.) kommt zum 
Ausbruch, als der König dIrekt an Daniel die Frage richtet, warum er 
sich vor Bel niederwerfe und ihn als Gon anerkenne, und Daniel freimü-
tig bekennt, daß er keinen anderen Gott a ls Jahwe vereh re, den Schöpfe r 
12 Zur Begrundung vgl. E. H AAG, Israels Exil im Lande Schinar. Beobachtun-
gen zu Dan I, 1-2, in: Christlicher Glaube und säku lares Denken (FS Theologi-
sche Fakultät Trier), Trier 2000, 41-54. 
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des Himmels und der Erde und Herrn über alles Geschaffene (V. 5). Auf-
schlußreich ist hier die Terminologie, die bei der Kennzeichnung der 
jeweiligen Gottesverehrung zwischen dem .. Sichniederwerfen" (llQOOX-
\JvEiv) des Königs vor Bel und dem .. Becen" (1tQOOEuXEoOm) Daniels zu 
Jahwe unterscheidet. Während das Sich niederwerfen allgemein die 
Hochschätzung von Göttern und Menschen umschreibt, gilt die Anru-
fung im Gebet ausschließlich Jahwe; denn er ist für Danicl der eigendi-
che "Herr", wie es die griechische Wiedergabe des Jahwenamens tref-
fend zum Ausdruck bringt. 1J Als nun der König, der aus der Antwort 
Daniels die Leugnung der Göttlichkeit Bels herausgehört har, zur Recht-
fertigung des Staatskultes auf den immensen Opferkonsum dieses GOttes 
verweist (V. 6), schwört Daniel bei .. Jahwe, dem GOtt aller Götter", daß 
Bel, der nur aus Lehm und totem MetaH bestehc, nicmals die ihm darge-
brachten Opfergaben auch nur angerührt habe (V. 7). Zomembrannt 
bestellt darauf der König die Vorsteher des ßelheiligtums zu sich und for-
dere sie unter Androhung der Todesstrafe auf, ihm unverzüglich den zu 
benennen, der die Bel dargebrachten Opfergaben annehme und verzehre 
(V. 8). Daniel beharrt jedoch auf seinem Zweifel an der Görtlichkeit Bels 
mir der feierlichen Erklärung, daß er dann, falls er nicht nachweisen 
könne, daß es nicht Bel sei, der die Opfergaben aufesse, bereit sei, mit 
seinem Anhang zu sterben (V. 9). Der hier dargestellte Disput zwischen 
dem König von Babyion und den Hauptverantwonlichen der BeIpriester-
schaft einerseits sowie Daniel und seinem (absichtlich im Hintergrund 
verbleibenden) Anhang andererseits läßr deutlich zwei einander diame-
tral entgegengesetzte, aber für die Konfrontation des Jahweglaubens mit 
dem Heidentum der Exilsmacht charakteristische Auffassungen hervor-
treren: einmal die von dem König von Babyion vertretene Ideologie von 
der sich in dem Göttlichkeit5.1nspruch Bels Ausdruck verschaffenden 
Selbsrverabsolutierung des Staates und sodann die von Daniel im Glau-
Jj Mit feinem Gespur fur die WortWahl der Darstellung sagt KOITSIEPER 
(so Anm. I): "So brsteht die Verehrung des Bildes durch den König darin, daß 
er jeden Tag zu ihm kommt und sich vor ihm niederwirft. Daniel aber betet zu 
Jahwe. Mit dieser WortWahl will der Erzähler den Unterschied zwischen der 
heidnischen Religion und dem jüdischen Glauben deutlich machen. An J3hwe, 
den wirkmiichtigen Gott (V. 5), kann man sich direkt im Gebet wenden, der 
Verehrer des Kultbildes muß zuerst zu diesem kommen, und es bleibt ihm dort 
nur die Proskynese vor dem tolen Gönenbild. Dies ist natürlich keine generelle 
Absage an den KulI, der auch Bestandteil der Verehrung Jahwes war, sondern 
ein polemischer Angriff auf die babylonische ReligiositilI, die 3uf eine Vereh-
rung lebloser Bilder reduziert wird'" (276 f.). KOTISIEPER fügt in der Anmer-
kung hinzu: "Natürlich beteten auch die Verehrer babylonischer Götter zu die-
sen~ (277, Anm. 293). 
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ben an den Gon der Offenbarung vorgetragene Entmythologisierung 
aller Anstrengungen zur Vergötzung der politischen Macht. 
Die Maßnahmen Daniels zur Aufdeckung des Betrugs der ßelprie-
srerschaft - die rigorose Entfernung aller Verdächtigen aus dem hmern 
des Tempels, die ßestreuung des Bodens mir Asche zum Fesrhalren 
möglicher Spuren und die Versiegelung der Tempelpforren mit den Rin-
gen des Königs und der Vorsteher des Heiligtums - lassen einen Plan 
erkennen, der nicht nur die vorgetäuschte Lebendigkeit Bels als Ohn-
macht und Nichtigkeit erweisen, sondern gleichzeitig auch das Handeln 
der Hauprverantwortlichen als Lug und Trug entlarven soll (V. 10-14). 
Die Durchführung dieses Planes in Verbindung mir der Bloßstellung der 
religiös verrotteten, ideologisch jedoch höchst gefahrlichen BeIpriester-
schaft führt bei dem König zu der überraschenden Reaktion, daß er 
sich durch die Zerstörung der Belstatue offiziell von deren Kuh distan-
ziert und darüber hinaus Daniel zum Vollstrecker des Strafgerichts an 
den Berrügern bestimmt (V. 15-22). Die Annahme, daß der Auror bei 
dieser Darstellung Erinnerungen an Xerxes 1. verarbeitet hat, genauer 
gesagt: an dessen Vorgehen gegen dIe Mardukpriesterschaft und an die 
Beseitigung der Statue dieses Gones im Jahre 482 v. ehr.,I-4 ist, soweit 
dies die Bildhillfte der Darstellung betrifft. nicht von der Hand zu wei-
sen. Der parabolische Ch:uakter der Darstellung steht jedoch einer 
historischen Interpretation des Geschehens grundsätzlich im Weg. im 
Kontext der Doppelerziihlung hat die Zerstörung der Belstatue durch 
den König von Babyion persönlich vielmehr einen metahistorischen 
Sachverhalt im Blick: die Entmythologisierung der Im Staatskult des Bel 
sich selbst vergötzenden heidnischen Großmacht als ersten Schritt auf 
dem Weg zur Anerkennung Jahwes, des Gottes Israels, und gleichzeitig 
als Aufforderung an alle Jahwetreuen, im Herrschaftsbereich der Exils-
macht mutig ihren Jahweglauben zu bekennen. 
In offenbar beabsichtigter Parallelität zu dem Auftakt der BeIerzäh-
lung und mit dem ausdrücklichen Hinweis auf denselben Ort des Gesche-
hens beginnt die Drachenerzählung mit der Nachricht von der Existenz 
eines weiteren Görzen, diesmal eines als göttlichen verehrten Drachen 
(V. 23). Die Nachricht hat Anlaß zu religionshistorischen Erklärungsver-
suchen gegeben, die sich auf Drachen- und Schlangenkuire im alten Baby-
Ion und Ägypten beziehen. H Grundsätzlich ist jedoch hier bei der Inter-
14 Vgl. KonSIEPER (s. Anm. 1).283 f. 
I f Wenn W'I'SN'I' mir In diesem Zus.1mmenhang unterstellt, Ich hatte in 
meinem Danielkommentar emen Schirmgenkult In Babyion behauptet (155 
Anm. 3), dann hat er mich offenbar mißverstanden. Vgl. E. HAAL, Daniel 
(NEB1, Wlm.burg 1993,94. 
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pretation zu beachten, daß der Aumr der Doppelenählung, der die Gör· 
terkulte seiner Zeit sicher nicht unbeeindruckt wahrgenommen hat, auf 
keinen Fall die Wiedergabe religionshismrischer Praktiken beabsichtigt 
hat. Vielmehr hat ihn offensichtlich bei der Einführung des Drachen ein 
meta historischer Sachverhalt beschäftigt, den er literarisch in freier para· 
bolischer Darstellung angemessen zum Ausdruck gebracht hat. 
Nicht ohne Grund hat der Aumr daher zur Kennzeichnung des Göt· 
zen das dem Mythos entlehnte Bild eines Drachen (bQo:xwv) und nicht 
das zoologische einer Schlange gewählt. Jedenfalls bezeichnet in der 
lXX der Begriff "Drache" das Chaosungeheuer Tannin. das als Wider· 
sacher des Schöpfergottes auftritt (Ijob 7,12) und das in Verbindung 
mit dem anderen Chaosullgeheuer Leviathan die wide~göttliche Behin-
derung der Führungsgeschichte Jahwes mit Jsrael in Agypten (Ps 74, 
13f.) und allgemein im Leben des Jahwetreuen (Ps 91,13) bildhaft 
umschreibt. In der Apokalyptik kennzeichnet der Drache die hinter den 
Weltreichen wirkende Macht des Bösen, die Jahwe als letztes Hindernis 
auf dem Weg zur Aufrichtung seiner ewigen Königsherrschaft vernich-
tcr (Jes 27, I ). Überall hat der Drache hier als Symboltier die Funktion, 
den metahistorischen Hintergrund des Widerstandes gegen Jahwe und 
seine heilsgeschichtliche Offenbarung bildhaft hervorrreten zu lassen. 
Ähnlich verhält es sich offenbar auch in Dan 14 mit dem Drachen, den 
man in Babyion, dem Gegenpol der auf Zion mallLfesrierten Königs· 
herrschaft Jahwes, als GOrt verehrt. In Weiterführung und Ergänzung 
zu dem in Bel verkörperten Absolutheitsanspruch der heidnischen 
Großmacht repräsentiert deshalb der Drache hier die in der Aggressivi-
tät und Brutalität Babyions sich Ausdruck verschaffende Macht des 
Bösen, deren "Lebendigkeit" bei der Ausrotwng ganzer Völker in 
Wahrheit die Unheilsmacht des Todes offenbart. 
Als daher der König im Hinblick auf den Drachen und gleichzeitig 
in Anknüpfung an seinen Versuch zur Aufrechterhaltung des Göttlich-
keicsanspruches von Bel die trorzige Behauptung wagt, daß dieser Gon 
auf jeden Fall lebe, und deshalb an Daniel die Aufforderung richtet, 
sich ohne Vorbehalt vor ihm niederzuwerfen (V. 24), erreicht die Kon· 
frontarion des Jahwepriesters mit dem Herrschaftsgebaren der heidni-
schen Großmacht ihren Höhepunkt: Daniel soll dem von ihm als Aus· 
druck der Macht des Bösen erkannten Drachen gönliche Verehrung 
entgegenbringen ! Der Unverblümtheit dieser Auffordenlng entspre-
chend fällt die Antwort des Jahwezeugen aus: Er wi ll mit Erlaubnis des 
Königs von Babyion den Drachen vernichren (V. 28)! Offenbar ist 
Daniel der Auffassung, daß in dem Augenblick, in dem Babyion bei der 
Konfrontation mir dem Jahweglauben die Dämonie seines religiös ver· 
brämten Absolutheitsanspruches offenbart, kompromißlos Widerstand 
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geboten ist, um die Götter der heidnischen Großmacht in ihrer wesen· 
haften Nichtigkeit zu demaskieren. 
Allerdings will Daniel den Drachen nicht mir "Eisen" und ,.Stab" 
vernichren (V. 25) . Versteht man .. Eisen" hier als Umschreibung für das 
"Schwert" (ljob 5,20; 15,23; 39,22) und .. Stab" als Bezeichnung für 
den ,.stock", der zum Dreinschlagen dient (Ex 21,20; Jes 10, 15.24), 
dann will Daniel mit der als Hendiadys zu verstehenden Stilfigur sagen, 
daß er für die Vernichtung des Drachen keine Kriegswaffen braucht. 
Der Umstand, daß der König zu dem Vorhaben Daniels ausdrücklich 
seine Erlaubnis gibt, garantiert vordergründig den ungestörten Ablauf 
des Experiments, hintergründig weist die Erlaubnis jedoch schon auf 
die Annäherung des Herrschers an das Bekenntnis zu Jahwe hin. 
Die kuchenartig geformte Masse, die Daniel dem Drachen zu fressen 
gibt, besteht aus Pech, Fett und Haaren (V. 27), einer höchst seltsamen 
Mischung, deren Deutung einige Fragen aufwirft: 5011 man die Darstel· 
lung des Autors auf einen Übersenungsfehler der LXX zu rückführen l6 
oder einfach in ihr .. ein verblüffendes Element aus der weisheirlichen 
Trickkiste Danie1s"'17 erblicken? Der parabolischen Darstellung der 
Erzahlung wird man wohl am ehesten gerecht, wenn man das in Fett 
und Haare als Köder eingearbeitete Pech als ein sonSt mit Schwefel Ues 
34,9) oder anderen Brennstoffen (Dan 3,46) verstärktes Mittel der Ver· 
mehrung ansieht, das dem Drachen ein schändliches Ende 18 bereiten 
soll. So kommt es, daß der Drache, nachdem er voller Gier die seltsame 
Mischung verschlungen hat, zerbirsr und so das den Widersachern Jah· 
wes zugedachte Strafgericht Ues 51, 9) erleidet. Mit Ironie und Sarkas· 
mus kann Daniel daher anschließend den König auf den Kadaver ver· 
weisen und sagen: .. Ist es das, König, was ihr verehrt" (V. 27)? 
Als sich darauf das Volk des Landes gegen Daniel erhebt, beschließt 
der König im Einvernehmen mit seinen Vertrauten, den innenpolitisch 
inzwischen zum Staatsfeind gewordenen Jahwepriesrer dem Volk auszu· 
liefern. Das Volk aber, das in Daniel den Hauptveranrworrlichen für 
die das Selbstverst3ndnis Babyions erschütternden Experimente erkannt 
hat, wirfr den zum Tode Verurteilten in die aus dem Danielbuch als 
Hinrichtungsst3tte bekannte Löwengrube (vgl. Dan 6, 8), damit dort 
sein Leib von den Raubtieren aufgefressen und sein Andenken ausge· 
tilgt werde (V. 31-32). Und Danicl blieb, wie die Erzahlung ausdrück· 
lieh vermerkt, sechs Tage lang in der Löwengrube. 
16 So KOTISIEPER (s. Anm. 1),266. 
17 So WVSNV (5. Anm. 1),259. 
11 Di~ gleiche Aus$;lgc.absicht besnmmt Ln 2 Makk 9 die Darstellung von 
dem Gottesgericht an Anrioc:hos IV. und in Apg 1. 18 von dem Ende des Judas. 
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Was bedeutet es aber, daß Daniel sechs Tage lang in der Löwen-
grube, allem Anschein nach unbehelligt von den Raubtieren, ausharrt 
und nach Ablauf dieser Zeit - Th spricht von dem "siebten Tag" (V. 40) 
- die Erreaung aus seiner Todesnot erfähn? In Anbetracht des Fehlens 
weiterer Datierungen in der Doppelerzählung und der Tatsache, daß 
weder die Raubtiere noch Hunger und Durst dem zum Tode Verurteil-
ten einen so langen Aufenthalt in der Löwengrube gestartet hätten, ist 
hier die Zeit von sechs Tagen offensichtlich als ein von dem Auror mit 
Absicht eingesetztes Ausdrucksminel seiner parabolischen Darstellung 
zu werten. Das heif~r, d:aß der sechsrägige Aufentha lt Danicls in der 
Löwengrube nicht hisrorisch-chronologisch, sondern metahisrorisch-
symbolisch, in diesem Fall mit Hilfe des biblischen Wochenschemas 
erklärt werden muß. 
Ausgangspunkt für die Kliirung des hier anstehenden Problems ist 
das Aufkommen des Wochenschemas in Israel und die Kenntnis seiner 
Bedeutung für die Eschatologie. 19 Nach Ausweis der Ruheragsvorschrift 
im I)rivilegrecht Jahwes (Ex 34,21) ist nämlich die für den Jahweglau-
ben charakteristische Zeiteinheit der Siebentagewoche nicht wie der 
Wechsel von Tag und Nacht und die Monatszählung im Jahr von dem 
Kreislauf der Natur und den sie beherrschenden Sternbewegungen 
abgeleitet; als konstitutiv fur die Einführung der Siebemagcwoche mit 
ihrem Spannungsverhälrnis von sechs Tagen Arbeitsbelastung und 
einem abschließenden Feiertag erwies sich vielmehr für Israel die in 
Erinnerung an die Hemusflihrung des Volkes :lllS Ägypten vorge nom-
mene Ausgesta ltung des Pascharitus zu einem siebentägigen Mazzorfesr 
(Ex 34, 18) und der in der Konfrontation mir der Religion Kanaans 
gereifte Glaube, daß einzig und allein Jahwe, dessen Offenbarungsan-
spruch und Handeln in Heil und Gericht das Leben seines Volkes 
bestimmte, ihm auch die Erful1ung seines Arbcitens und die Vollendung 
seines Daseins in einer Weise zu ermöglichen imstande war, die alle 
Macht Baa ls in der Natur wesenhaft uberstieg. Der Einprägung dieser 
Glaubensubcrlcugung war - in Weiterführung des Anliegens der Maz-
zotwoche - die bald auf das ganze Jahr ausgedehnte Zeiteinheit der Sie-
bentagewoche mit der Einrichtung des Siebten Tages auf ihrem Ilöhe-
punkt geweiht. Die Einrichrung des Siebten Tages hat dabei allmählich, 
wie das Sabbatgebor des Dekalogs verrät, eine flir die Eschatologie des 
Jahweglaubcns aufschlußreiche Entwicklung erlebt. Während die Deu-
teronomiumfassung des Sabbatgebots, die erstmals im Alten Testament 
die bis d:lhin getrennt :lufrretenden Begriffe Sabbat und Siebter Tag 
19 Zur Darsu~lIung und Ikgrundung dieses Sachverhalts "SI. E. HAAG, Vom 
Sabbat zum Sonntag. Eine bibcltheologische Srudle (TInSr 52), Trier 1991. 
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ausdrücklich zur Kennzeichnung ein und derselben Einrichtung verbin-
det, den Feiertag noch im Rückgriff auf die Ruhetagsvorschrift im Pri-
vilegrecht Jahwes (Ex 34,21) mit der Herausführung Israel s aus Ägyp-
ten begründet (Dtn 5, 12-17), sieht die Exodusfassung des Sabbarge-
bors aufgrund ihrer Parallelisierung der Arbeit des Menschen mit dem 
Schöpferwirken Gottes - in An lehnung an die D'lfstellung der Priester-
schrift (Gen 2,1-3) - das Urbild des Sabbats in der Ruhe Gottes nach 
der Vollendung seines Schöpfungswerkes (Ex 20,8-1 t ). Die Sabbatob-
servanz Israels erhielt dadurch ei nen eschatologischen Charakter, inso-
fern jetzt die Feiertagsbegehung transparent für ein Handeln Gottes 
gemacht wurde, das einmal die ganze Schöpfung vollenden wird. Im 
Horizont dieser vom israelitischen Wochenschema geprägten Eschatolo-
gie erscheint dann der sechs Tage währende Aufenthalt Daniels in der 
Löwengrube und das Überleben des zum Tode Verurteilten bis zu seiner 
Errettung am siebten Tag als ein Gleichnis für die Führung des Jahwe-
treuen durch GOtt bis hin zu seiner Vollendung in der ewigen Königs-
herrschaft Jahwes.20 
Die Problema tik der Habakukepisode (V. 33-39) - das unvermit-
telte Auftreten des Propheten und die se ltsame Art seiner Konraktauf-
nahme mit Daniel - stellt hier die Exegese vor Fragen von grundsätzli-
cher Bedeutung: Warum hat der Endredaktor ausgerechnet diese Form 
einer Hilfsaktion gewählt, in der Habakuk nicht nur die einem Prophe-
ten als solchen kaum anstehende Tätigkeit der Verköstigung von Ernte-
arbeitern übernimmt, sondern auch zur Überbringung einer für die Ern-
tearbeiter in Judäa bestimmten Mahlze it nach Babyion entrückt wird, 
wo man für Daniel gewiß auch etwas zum Essen und Trinken hätte her-
beischaffen können? Und warum kommt diese Hilfsaktion erst am 
sechsten Tag zustande, nachdem Daniel schon fast eine ganze Woche 
lang Hunger und Durst gelinen hat? 
Welchen Sinn, formal betrachret, die Emrückung Habakuks nach 
Babyion zu DanieJ in der Löwengrube hat, erkenm man leicht bei einem 
20 Die Eigenart dieser parabolischen Darstellung und ihre Zuordnung zu 
metahistorischen Sachverhalten hat WVSNY (s. Anm. I) gründlich mißverstan· 
den, wenn er meinr, daß sich in dem sechsrägigen Aufenthalt Daniels in der 
Löwengrube .. der unterhaltsame Chtlrakrer der Geschichte (wie zuvor in W. 
1-22 durch die Kriminalcrzählung'" offenbare (268). Mit Allegorese verwech-
selt KOlTSlEl'ER (s. Anm. 1) die parabolische Darstellung in Dan 14, wenn er 
zwar richtig feststellt, daß die sechs Tage Daniels in der Löwengrube mehr als 
eine nur ZtIfällig gewa hlte Zei tspanne sind, aber dann (ortfahrt: .. Mit ihr will 
der Erzä hler auf die sechs Jahnehnre anspielen, die die ersre Gala unter baby-
lonischer Herrschaft lebte, bis sich 539 v. e hr. ihr Geschick durch die Erobe-
rung BabyIons durch Kyros I. wendete" (268) . 
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Vergleich mit der Entrückung des Propheten Ezechiel von ßabylon nach 
Jenlsalem (Ez 8, 3), einer Aktion, die offenbar der Darstellung in Dan 14 
als Vorbild gedient hat. Wie nämlich dort die Unmittelbarkeit der von 
Gon gelenkten Kontakraufnahme Ezechiels mit dem Gönenkult im 
Tempel von Jerusalem dem Wirken des Propheten unter den Exulanten 
eine neue Offenbarungsperspektive verlieh (vgl. Ez 8- 11 ), so verschafft 
hier die von dem Engel Jahwes durchgeführte Entrückung Ha bakuks 
nach Babyion dessen I)rophetie eine bis dahin unbekannte Aktualität. 
Das WOrt Habakuks, daß er ßabylon noch nie gesehen habe und auch 
nicht wisse, wo die Löwengrube als Ort der Drangsal für den Jahwe-
freuen sei (V. 35), bestätigt diese Deutung. Der Umstand, daß die Kon-
raktallfnahme Habakllks mir Daniel im Zeichen der überbringung einer 
Mahlzeit geschieht, die der Prophet selbst für die Ernrearbeiter zubereitct 
hat, weist auf den Inhalt der Aktion hin, die offenbar die Lebenserhal-
tung und die Stärkung des vom Tod bedrohten Jahwetreuen zum Ziel 
hat. Beachtet man jedoch, d3ß im Alten Testament das Erntegeschehen 
als Bild oft zur Umschreibung der Abrechnung Jahwes mir seinen Wider-
sachern dient Ues 17,5; 27, 12; 63, 1-6j Jer 25,30; Jocl 4, 13) und daß 
Dnniel hier die gleiche Mahlzeit wie die Erntearbcirer in Judäa erhält, 
und zwar auf dem Höhepunkt seiner Drangsal am sechsten Tag, dann 
erscheint die Aktion des Prophcten unverkennbar in einem eschatologi-
schen Licht. Für die Auslegung und das Verständnis der Habakukepisode 
besagt dies aber, daß die in dem kanonischen Propherenbuch enthaltene 
Botschaft von dem Überleben des Gerechten in der Drangsal aufgrund 
seiner durchgehalrenen Glaubensrreue (Hab 2, 4) grund.s..~tzlich für alle 
Jahwetreuen gilt, die leidgeprüfr, aber unbeirrt in ihrem Bekenntnis zu 
Jahwe den Anbruch seiner ewigen Königsherrschaft erwarten. 
Mit der Feststellung, daß Jahwe des Oaniel gedachte (V. 39), weist 
der Endredaktor auf die unmittelbar bevorstehende Errerrung des Jah-
wetreuen hin. "Gedenken" mit Jahwe als Subjekt meint, daß GOtt sich 
im Horizont seiner Schöpfungs- und Geschichtsplanung manifestiert, 
sei es als Retter seiner Auserwählten oder sei es als Richter über die 
Sünder. Im vorliegenden Fall kommt zu der Ambivalenz der Manifesta-
tion Jahwes in Heil und Gericht noch das aus der Tradition bekannte 
Moriv der Hinwendung des gottesfürchtigen Heiden zu dem GOrt 
Israels hIllZU, und zwa r als Reaktion auf die Manifestation Jahwes als 
Retter seiner Auserwählten. Weil in diesem Fall die Manifestation Jah-
wes nicht im Rahmen einer die Weltöffentlichkeit erschi.itternden Kata-
strophe ßabylons erfolgt. sondern als Wunder der Führung Gottes im 
Schicksal eines einzelnen Jahwetreuen, eignet dem Offenbarungshan-
deln Jahwes hier deutlich der Charakter des Verborgenen. Denn trotz 
der feierlichen Ankundigung des .,Gedenkens" Jahwes wird die Errer-
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tung Daniels als Vorgang - etwa durch das Auftreten eines Engels 
(vgl. Dan 3,25) - mit keinem Wort erwähnt. Starr dessen wird aus-
schließlich das Ergebnis des Eingreifens Gones mitgeteilt: das Da-Sinen 
des offensichrlich von den Löwen unbehelligt gebliebenen DanieJ in sei-
nem Verlies (V. 40). Gleichwohl ist es dieser unspektakul:::ire Befund, 
der den König laut aufschreien und in einem Lobpreis auf die Einzig-
keit und Einzigartigkeit jahwes ausbrechen läßt (V. 41). Die gleiche 
Aussageabsicht des Autors bestimmt auch den Abschluß seiner Darstel-
lung, wo der mitrlerweile zur Anerkennung jahwes gelangte König 
Daniel aus der löwengrube herausholen und die Widersacher des jah-
werreuen vor dessen Augen den Raubtieren vorwerfen laßt (V. 42). 
Auch hier steht die Auffassung von der Verborgenheit jahwes im Hin-
tergrund der Darstellung, insofern die Reaktion des Königs als die Kon-
sequenz seines Glaubens an das Rertertum Gorres und nichr als Maß-
nahme eines politisch motivierten Kalküls erfolgt. 
ß. Theologische Synthese 
l. Die Tradition 
jüngst hat U. Minmann-Richert in einer Einführung zu den histori-
schen und legendarischen Enahlungen des jüdischen Schrifttums der 
hellenistischen Zeit auf die offenbarungsgeschichtliche Bedeutung der 
deuterokanonischen Zusäru zum Danielbuch aufmerksam gemacht 
und in diesem Zusammenhang wegweisende Beobachtungen zu deren 
traditionsgeschichrlicher Verwunelung gemacht. Hatte das kanonische 
Danielbuch noch, wie sie sagt, zur Zeit der Rcligionsverfolgung unter 
Antiochos IV. dem universalen Gerichtserleben die apokalyptische 
Erwartung der eschatologischen Geschichtswende entgegengestellt, in 
der die heidnischen Schreckensmächte den Untergang finden und der 
auf Zion manifestierten Königsherrschaft Jahwes Raum geben müssen 
(Dan 11,40-45), so ist in den erst nach dieser Notzeit entstandenen 
deuterokanonischen Zusänen davon nichts mehr zu spüren; denn an 
ihre Stelle ist deutlich eine andere Thematik getreten, nämlich .,das 
Ringen um diejenigen Ceschichrs- und Prophctentra.ditionen, die das 
theologischc Fundament der Danielweissagungen bi lden. Die Zusätze 
sind voll von Anspielungen auf die Babelverkündigung der Propheten 
lind auf das mit der Babelerfahrung verknüpfte Urbild der drohenden 
Existenzvernichrung im heidnischen Machtbereich."21 Den Grund für 
die Mißachtung dieses Aspekts dcr dCUfcrokanonischen Zusätze durch 
11 MnTMANN-RICHERT (s. Anm. 1), 120. 
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die Danielforschung sieht U. Mirrmann-Richert in "der von vorne herein 
auf zwei Möglichkeiten beschränkten literarischen Kategorisierung der 
Prosastiicke. Ihres fiktiven Charakters wegen geleen sie entweder als 
märchenhafte Erzählungen bzw. Legenden, oder sie werden in Anbe-
nacht ihres Schrihbezugs als Midraschim zu bestimmten Einzelstcllen 
behandelt. Die drine Möglichkeit erscheint gar nicht im Blickfeld der 
Forschung, daß nämlich in den Stücken eine umfangreiche und umfas-
sende Auseinandersenung mir einem ganz bestimmten Traditionskom-
plex stattfindet. Die Zusäne sind das Ergebnis einer zeitgeschichtlich 
bedingten Traditionsumbildung und -neubildung, wie sie dem aleeesta-
menrlich-biblischen Prozeß der Traditionsverarbeiwng entspricht, auch 
wenn dabei die Grenze zur legendarischen Ausgestaltung z. T. schon 
überschritten wird." 22 Die vorliegende Untersuchung zu Dan '14 hat 
bisher alle diese 800bachtungen bestätigt. Was noch fehlt, ist die 
Angabe und Beschreibung der für die Abfassung der Doppelerzählung 
herangezogenen Traditionskomplexe. 
An erster Stelle steht die den Untergang und die Überwindung des 
in "Babylon" herrschenden Gö[zentumsB ankündigende Prophetie in 
Jer 50-5 I . In Einzeldarscellungen schildert diese Prophetie, wie Jahwe 
in seinem unerbittlichen Strafgericht an Babyion die auf Lug und Trug 
aufgebaute Hochschänung seiner Görter (51,47.52), vor allem seines 
obersten Gones Bel (50,2; 51,44), als grundlos und nichtig erweist 
und wie Gon es fügt, daß die heidnische Großmacht letzten Endes der 
Torheit ihres eigenen Aufbcgehrens gegen die Schöpfungs~ lind 
Geschichrspbnung Jahwes ZUIll Opfer fällt (50,24). Wie ein unersärtli-
cher Drache hat der König von Babyion Juda gefressen und sich damit 
den Bauch gehillt (5 1, 34). Mag Babyion sich daher in seiner Machtgier 
wie eine Schar hungriger Löwen gebärden (51,38), so ist doch das 
Ende der heidnischen Großmacht längst von Jahwe beschlossen, der als 
Richter das "Herz seiner Widersacher" (51, 1) dem Untergang weiht. 
Eng verknüpft mit dem Sport über die leblosen Götter von ßabylon ist 
der Lobpreis auf den Schöpfcrgorr Jahwe, der sich im Gericht an der 
heidnischen Großmacht als der Gott seines Volkes Israel erweist und 
hierbei die Macht seines Schöpferrums zielbewuß[ einsetzt (51, 15-(9). 
22 MrITMANN-RICIiERT (s. Anm. I), 120 Anm. 26. 
23 Die Durchführung dieses Themas in der Doppderzählung erfolgt aller-
dings, wie MrrrMANN·R1CIiERT (5. Anm. J) mll Recht hemm, nicht im Blick 
auf das Schicksal Israels, sondern das der heidnischen Großmacht, deren Schei-
tern man auf Zion erlebt har (121 f.). 
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Die Schöpfung bricht deshalb in Jubel aus. wenn die Renermacht Jah-
wes in der Heimsuchung Babyions triumphiert (51.48).24 
An zweiter Stelle folgt die eine künhige Geschichtswende in den Blick 
nehmende und den Glauben der Gerechten stärkende Prophetie des 
Habakukbuches in Hab 1-3. Einleitend berichtet hier der Prophet, wie er 
voller Sorge das Anwachsen der Macht des Bösen wahrgenommen (1, 
2-4) und wie Gon ihm auf seine Klage zugesichert habe, daß er zur 
Durchflihrung seines Strafgerichtes an den Frevlern die Chaldäer 
bestellt habe, deren Furchtbarkeit und Eroberungsdrang kein Wider-
stand auf Erden gewachsen sei (1,5-11). Als nach dem Eintreffen die-
ser Chaldäer der Prophet sich über die Rücksichtslosigkeit der Eroberer 
und die Maßlosigkeit ihrer Gewaltbereitschaft beklagt und in diesem 
Zusammenhang Jahwe fragt, was er sich wohl gedacht habe, als seine 
Wahl auf ein so unmenschliches Werkzeug gefallen sei (I, 12-17), gibt 
Gott ihm den Auftrag, die ihm gewährte Offenbarung auf eine Tafel zu 
schreiben und so festzuhalten, weil ihr Inhalt erst in Zukunft seine Ver-
wirklichung erfahre (2. 1-3). Und was die Chaldäer betreffe, so versi-
chert ihm Gou, daß die Wahrnehmung ihres Auftrags, Werkzeug des 
Strafgerichtes Jahwes zu sein, nicht gegen die Schöpfungs- und 
Geschichtsplanung Gones verstoße und daß deshalb der in seiner Fröm-
migkeit angefochtene Gerechte aufgrund seiner durchgehalrenen Glnu-
benstreue die Heimsuchung seines Volkes überlebe (2,4-5). Die 
Abrechnung Jahwes mit der Macht des Bösen treffe nämlich am Ende 
auch das enr:mete Werkzeug seines Strafgerichts (2,6-20). Abschlie-
ßend ernehr deshalb der Prophet die Manifestation der allumfassenden 
Königsherrschafr Jahwes in Gericht und Heil (3, 1-19). 
An dritter Stelle isr schließlich die in Jes 45 gesammelre Prophetie 
anzuführen, die in unrerschiedlichen Traditionseinheiren - immer wie-
der von der die Einzigkeit und Einzigartigkeit Jahwes als Grund seines 
Heilswahens hervorhebende Hoheitsformel unrerbrochen (V. 5.6, 14.21) 
- die Manifestation der Rettermachr Jahwes bei der Heimführung sei-
nes Volkes aus Babyion enrfalter. Geht es im erSten Teil um den Perser-
könig Kyros, den Jahwc bei der Offenbarung seines Heils (V. 8) zur 
Überwindung Babyions (V. 1-7) und zum Aufbau Jerusalems (V. 9-13) 
als seinen Gesalbten in Diensr nimmt, so im zweiten Teil um die Hin-
wendung der dem Gottesgericht an der Völkerwelt Enrronnenen zu 
24 Nach MIn"MANN-RICHPRT (s. Anm. I) ist der ebenfalls der Nachgeschichte 
des kanonischen Danielbuches angehörende Lobgesang in Dan 3, S2-90 LXX, 
der in nichr enden wollender Aufzählung die Gesamtheit der Schopfungsele-
meme zum Preis des Rerrergorrcs auffordert, der in Jer SI, 48 flir die Uherwin-
dung der Geschichrskarasrrophe angekündigte Jubel (122). 
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Jahwe, dessen Offenbarungshandeln in Gericht und Ileil sie als gottes· 
fürchtige Heiden erkannt haben und deshalb in ihrem Lobpreis auf 
Jahwe als das Werk eines sich verborgen h31tenden Gones rühmen 
(V. 14-1 5) und sich mit diesem Bekenntnis von allen eänendienern 
und ihrer Torheit distanzieren (V. 16-20). Abschließend ergeht daher 
die Aufforderung an alle Enrronnenen aus der Völkerwelt, angesichts 
der ihnen offenbarten Ein1.igkeit und Einzigartigkeit Jahwes in Zukunft 
von diesem Gott allein Rettung und Heil zu erwarten und durch Jahwe 
mit Israels Nachkommen zusammen Ruhm zu erlangen (V. 20-25). 
Mit diesen drei hier nur kurz skizzierten Traditionskomplexen 
haben sich offensichtlich der Auror der Doppelerzählung lind ihr End· 
redaktor auseinandergeserzt, um der aktuellen Herausforderung ihres 
Jahweglaubens zu begegnen, die sich nach dem Ende der Religionsver· 
folgung unter Antiochos IV. für ihr Volk ergab. Denn mit dem Ableben 
des im Licht der Danielweiss.1gungen als Amijahwe identifizierten 
Anriochos IV. war keineswegs, wie es die apokalyptisch ausgerichteten 
Jahwetreuen ersehnt harren, der Anbruch der ewigen Königsherrschaft 
erfolgt und das Ende der Abhängigkeit von den Großmächten gekom-
men. Zwar harte die Aufstandsbewegung der Makkabäer Fortschritte 
auf dem Weg zur Wiedererlangung der religiösen und politischen Auto-
nomie in Judäa gemacht, doch war all diesen Bestrebungen - nicht 
zulerzt im Hinblick auf die Machtinteressen Roms im Vorderen Orient 
- eine enge Grenze gesent. Dazu kam die von den Jahwetreuen mit 
wachsender Besorgnis wahrgenommene Gefährdung des theokratischen 
Idea ls durch die hasmonaischen Hohenpriester und deren Anpassung 
an die Machtpolitik der hellemstischen Herrscher. In Anknüpfung an 
das kanonische Daniclbl1ch ergab sich daher theologisch für dessen Tra-
dentenkreis die Aufgabe, das Phänomen .. Babyion" :-.Is Exilsmacht neu 
zu reflektieren und eine der :-.ktue ll en Situ:-.tion Israels emsprechende 
Glaubensweisung zu formulieten. 
2. Die Interpretation 
Fragt man nach der Interpretation, die in Dan 14 die drei angeführten 
Tmditionskomplexe gefunden haben, dann richtet sich der Blick 
zunächst auf die Glaubensherausforderung, der sich nach dem Ende der 
Religionsverfolgung unter Amiochos IV. die im I-Ierrschaftsbereich der 
heidnischen Großmächte lebende Schar der Jahwetreuen ausgesetzt sah. 
Am Beispiel des Jahwcpriesrers Daniel und seiner Opposition gegen 
den ihm als Vertrauten des Königs von Babyion zugemuteten Bel- und 
Drachenkult illustriert deshalb die Doppelen.ählung, welche Reaktion 
dem Jahwecreuen ansteht, aber auch welche Konsequenzen ihn bedro-
hen, wenn er aufgrund seiner Stellung in Staat und Gesellschaft in Kon-
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flikt mit der Ideologie des heidnischen Herrschahssystems gerät und in 
der Konfromation mit der Dämonie seines Machtmißbrauchs emschlos-
sen ist, Jahwe die Treue zu wahren. Als Orienrierungshi lfe in dieser kri-
tischen Situation, die jedem Widerstand Leistenden das Todesurteil ein-
bringen konnte. dient daher nach Dan 14 die Claubensuberzeugung, 
daß Gon aufgrund seiner Schöpfungs- und Geschichtsplanung den 
Untergang Babyions und - was hier vor allem interessiert - den Nich-
rigkeitserweis seiner Gönerwelr und damit das Scheitern seines ideolo-
gisch begründeten Absolutheitsanspruches längst vorgesehen und im 
Hinblick darauf das Wirksamwerden seiner endzeirlichen Retterhilfe 
auch schon für diese Welrzeir beschlossen hat. Im Wissen um diesen 
Glaubensrrosr, der durch die Aufstandsbewegung der Makkabäer eine 
außerordentliche Stärkung und Bekräftigung erfahren hatte, kann 
Daniel daher durch die direkte Provokation der heidnischen Großmacht 
eine Krise ihres Götzendienstes auslösen und in rationaler Argumenta-
tion dem König von Babyion, der hier das gottesfürchtige Heidenrum 
repnisentiert, den Weg zur Anerkennung Jahwes bereiten. 
Kommt es jedoch dazu, daß bei der Konfrontation mir dem heidni-
schen Herrschaftssystem der Jahwecreue in Lebensgefahr und Todesnot 
gerät, dann gewinnt die Glaubcnsweisung der alren Hahakukprophetie 
eine ihr bis dahin unbekannte Aktualität. So demonstriert hier in Dan 14 
die Starkung Daniels durch Habakuk, die auf dem Höhepunkt seiner Not 
in Verbindung mit einem das Strafgericht Jahwes bildhaft verdeutlichen-
den Erntegeschehen erfolgt, daß die Claubensweisung, die der Prophet 
einst beim Ansturm der Chaldäer und angesichts der Undurchsichtigkeit 
der über sein Volk hereingebrochenen Katastrophe aufgezeichnet hat, 
auch für den in "Babyion" lebenden Jahwetreuen ihre Giiltigkeit behält, 
daß nämlich der Gerechte aufgrund seiner durchgehahenen Glaubens· 
treue die Zeit der Heimsuchung überlebt, weil gemäß der Schöpfungs-
und Geschichrsplanung seines Gones auch in dieser Welrzcit schon die 
Manifestation der Königsherrschaft Jahwes erfolgt. Ohne Zweifel hat 
auch hier die Wiedereinweihung des Zionsheiligrums in Verbindung mit 
dem Ende der Religionsverfolgung unter Antiochos IV. die Vorstellung 
von eine r innergeschichtlichen Heilswende mitgeprägr. 
Schließlich verdient der Lobpreis auf Jahwe Beachtung. mit dem der 
König von Babyion sein Glaubensbekenntnis zu dem Gon Israels ablegt. 
Der Weg zu dieser Anerkennung Jahwes durch den heidnischen Herr-
scher, der hier die gonesfürchtige Völkerwelt vertritt, illustriert die Dop-
pclerzählung, indem sie beschreibt, wie der König zunächst auf der Basis 
eines mit Daniel geführten kritischen Dialogs zu der Auffassung von der 
Nichtigkeit Bels gelangt und sich daraufhin offiziell von dessen Kult 
distanziert, wie aber auch der durch die Vernichtung des Drachen verur-
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sachte Gewaltausbruch im Volk zu Irritationen führt, in deren Verlauf 
sich der König verpflichtet fühlt, gegen Daniel als Unruhesrifter Stellung 
zu beziehen. Erst die Manifestation der allumfassenden Königsherrschaft 
Jahwe in der Offenbarung seine r Rettermacht an Danicl öffnet dem König 
die Augen für die Einzigkeit und Einzigartigkeit Jahwes, der bei der 
Umsetzung seiner Schöpfungs- und Geschichtsplanung in das Geschehen 
dieser Weltzeit sich machtvoll bekundet, als GOff jedoch verborgen bleibt. 
Charakteristisch für die Inrerpreration der in Dan 14 verarbeiteten 
Traditionskomplexe ist ihre sich realisierende, präsentische Eschatolo-
gie . Nicht erst beim Anbruch der ewigen Königsherrschaft Jahwes, so 
lautet die Botschaft von Dan 14, sondern innerhalb dieser Weltzeit 
bereits findet in "Babylon", dem Herrschaftsbereich der als Gegenpol 
zu Zlon gedeuteten heidnischen Großmacht, die Götterdämmerung 
aller ideologisch begründeten Absolutheitsansprüche statt, überlebt der 
Gerechte aufgrund seiner durchgehalrenen Glaubenstreue die Nöte und 
Drangsale der Weltgeschichte und schließen sich gOffesfürchtige I leiden 
dem Lobpreis Israels auf Jahwe und die Manifest:uionen seiner Rcner-
machr an. Die gleiche Eschatologie als Kennzeichen ein und derselben 
historischen Epoche findet sich auch im ersten Makkabäerbuch und im 
Buch Judit. Denn auch in dIesen Büchern geht es um die Aufdeckung 
und Entlarvung der Israel durch Faszination und Aggressivität bedro-
henden Machtpolitik heidnischer Staaten - aufgezeigt 3m Hellenisie-
rungsprogramm des Seleukiden Anriochos IV. (1 Makk t) und dem 
Welteroberungsplan Nebukadnezzars, des Königs von Assur (Jdt 1-3) -
als eines sich innerhalb der Geschichte sich immer wieder ereignenden 
Angriffs auf die von Jahwe begrundete TheokratIe, aber gleichzeitig 
auch um den Aufweis des für die Organisarion des Widerstandes not-
wendigen Glaubenszeugnisses - beispielhaft vorgefüh rt an der Reaktion 
der makkabaischen Führungsehte auf die Religionsverfolgung unter 
Antiochos IV. (1 Makk 2) und an dem Glaubensrnut Judits in der 
Bedrängnis ihres Volkes Udt 8) -, das den Glaubcnseinsatz aller Jahwe-
treuen für die Aufrechterhaltung und Durchsetzung der Theokratie 
unerläßlich macht und das regelmäßig auch die Anerkennung der Völ-
kerwelt (1 Makk 8) und gortesfu rchtiger I-leiden Udt 14) als ein von 
GOtt geschenktes Echo vermerken darf. Kann man daher als Abfas-
slingszeit der Doppelerzahlung in Dan 14 - nicht zuletzt auch im Hin-
blick auf die Stellung Daniels als Jahwepnester und Vertrauter des 
Königs von Bahylon - mit hoher Wahrscheinlichkeit die Zeit des 
Hohenpriesterfürsten Simeon annehmen, so empfieh lt sich als Abfas-
sungsort am ehesten Jerusalem als Zentrum einer Theokratie, die sich 
a llen Widerständen zum Trotz in dem als .. Babyion" bezeichneren 
Herrschaftsbereich des Weltheidentums behauptet. 
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FRANZ MUSSNER 
Das jüdische Nein zu Jesus und zum Evangelium 
Gründe und Konsequenzen für die Juden'" 
I. Gründe für das jüdische Nein 
1. Das jüdische Nein besteht bis heute und wird vermutlich auch wei-
terhin bestehen. Es hat seine Gründe, die bis in die Zeit Jesu und der 
Urkirche zurück reichen, wie aus dem Neuen Testament hervorgeht. 
Schon in der vorösterlichen Zeit des Lebens Jesu cnmand ihm gegen-
über die Frage: "Wer ist dieser?'" (Mk 4,41) und dies auch selbst für 
den engeren jüngerkreis (vgl. dazu Mk 3,20--22.31-35; 6,1-6; 6, 14; 
8. 27f; 8,31-33; 9,32). Auch für sie war jeslIs zunächst ein Rätsel 
( .. Unverständnismotiv"!); aber auch für das Volk, besonders nach dem 
joh-Evangelium (vgl. Joh 7, 12.26 f.36.43; 8,25: .,wer bist du?"; 9, 16; 
10,19-21; 12,34; 16,18). Erst die Erscheinungen des Auferstandenen 
machten es seinem j ünge rkreis möglich, in ihrer Chrisrologie die Frage 
.. Wer ist dieser?" eindeutig zu beantworten: jesus von Nazareth ist der 
Verheißene (der Gesalbte = der Messias), ja der Sohn Gottes. 
Ich habe in einem ande ren Zusammenhang aus dem Mk-Evange-
lium die Konflikrsroffe zusammengestellt, die klar erkennen lassen, daß 
es zwischen j esus von Naza rcth und den führenden Schichten des jüdi-
schen Volkes zu schweren, tod bringenden Auseinandersetzungen 
gekommen ist'. 
- Vorwurf der Goneslästerung von seiten der Schriftge lehrten wegen 
von j esus beanspruchter Vollmacht der Sündenvergebung (2, 7) 
- Anstoß der pharisäischen Schriftgelehrten am .. Zusammenessen" jesu 
mir Zöllnern und Sündern (2, 16) 
- Ansroß daran, daß j esus seine jünger nicht zum üblichen Fasten 
anhält (2, 18) 
- Anstoß der Pharisäer am Ährenraufen der Jünger jesu am Sabbat 
(2,24) 
- Anstoß der Pharisäer an der Heilung des Mannes mit der verdorrten 
Hand an einem Sabbat (3, 1-6) (mit dem ersten Todesbeschluß gegen 
j csus, "gI. 3, 6) 
• Gastvorlesung in Regensburg und Passau anläßlich des 85. Gebunstags. 
I Vgl. F. MUSSNER, Die Kraft der Wurzel. Judentum - Jesus - Kirche (Frei-
burgIBaseVWien 1 t 989) 121-123. 
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- Anstoß der Landsleute Jesu an seiner anspruchsvollen Lehre (6,3: 
"und sie nahmen Ärgernis an ihm") 
- Anstoß der Pharisäer lind Schriftgelehrten 3m ßrotessen der JUnger 
jesll "mit IriruellJ unreinen Händen" (7,5) 
- Anstoß der Hohenpriester und Schriftgelehrten an jesus wegen der 
,. Tempelreinigung" ('J 1,18) und Suche ,.nach einer Möglichkeit, ihn 
umzubringen" 
- Anstoß der Hohenpriester, Schriftgelehrten und Ältesten 3m Gleichnis 
von den bösen Winzern (vgl. 12,12) 
- Vorwurf der "Goneslästerung" gegen Jesus durch den Hohenpriester 
wegen seines Anspruchs, "der Messias, der Sohn des Hochgelobten" 
zu sein (14,64). 
Dieses Material, das sich aus den anderen Evangelien vermehren 
ließe, läßt auch erkennen, daß es dabei exklusiv um res juda;cae ging, 
also um typisch jüdische Gegebenheiten und Themen wie Sabbat, Rein-
heitlUnreinheit, Zöllner und Sünder, Tempel usw.; dies alles verquickt 
mit dem Anspruch Jesu, dessen Lehren lind Handeln diesen res judai-
coe gegenüber kritisch zu sein, ja einen Angriff auf die heiligen Institu-
tionen und Glaubensüberzeugungen des Judentums darzustellen schie-
nenz. Die Gefahr, die die Jesusbewegung auslöste, schien den maßge-
benden Schichten so groß zu sein, daß sie entschlossen waren, Jesus 
von Nazarcth mit Gewalt zu beseitigen. 
Der Anspruch Jesu stellt vor eine Alternative: Entweder war er legi-
tim - dann konnre er seinen Grund nur im Messias- und noch mehr 
im Sohnesbewußtsein Jesu haben. Oder er war illegitim - dann 
erwuchs er aus einem krankhaft übersteigerten Selbstbewußtscin. Dar-
über muß man sich klar sein; man kann dieser Alternative nichl aus-
weichen. 
In der .. Verwandtenperikope" (Mk 3,20f.31-35) sagen die Ver-
wandten Jcsu: .,Er ist von Sinnen" (3,2 1). In der von Markus in diese 
- gewiß nicht ohne Grund - eingebaute .. Beezebul-Perikope" (Mk 3, 
22-30) sagen die Schriftgelehrten aus Jerusalem: .. Er ist von Beezebul 
besessen; mit Hilfe des Anflihrcrs der Dämonen treibt er die Dämonen 
aus" (3,22) bzw. "Er ist von einem unreinen Geist besessen" (3,30). 
Nach Joh 10,20 sagten viele aus den Juden: .. Er hat einen Damon 
2 Weil es sich bei dem vorgeflihrten Material durchgehend um genuine res 
Jllda;cae handelt, geht m.E. daraus auch hervor, daß wir uns mit ihm weithin 
im "vorösterlichen Raum" befinden, obwohl die Evangelien ersl geschrieben 
wurden, als die Urkirche sich langst im heidnischhellenistischen Raum etabliert 
und von Isrncl getrennt hatte (von den Resten des Judenchristentums abgese-
hen). 
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Ivgl. auch 7,20; 8,48.521 und ist wahnsinnig" - als Folge seiner Beses-
senheit: Er ist seiner nicht mehr HerrJ ! 
Der Anspruch Jesu begegnet weiter auch in seinen .. Nachfolgesprü-
chen" wie diesem: .. Wer Valer oder Murrer mehr liebt als mich, ist mei-
nef nicht würdig" (Mt 10,37). Das klingt total unjüdischj man denke 
nur an die Bestimmung des Dekalogs: .. Ehre deinen Vater und deine 
Murrer!" (Ex 20, 12a) oder an die langen Ausfuhrungen dazu in Sir 
3,1-'16. Oder man denke an die Antwort Jesu an einen Nachfolgewilli-
gen, der jedoch zuerst seinen Vater begraben will: .. Folge mir, und laß 
die Toten ihre Toten begraben!" (Mt 8,210". Das klingt wiederum 
ganz und gar unjüdisch ... Nachfolge und Jüngerschaft erklären sich 
nicht aus dem Vorbild der Rabbinen" (Hengel).5. Auch hätte kein jüdi-
scher Rabbi zu sagen gewagt: .. Ich UesusJ sage euch: Größeres als der 
Tempel ist hier" (Mt 12,6); er selbst sei der Größere im Vergleich zum 
Tempel6. Ein Rabbi hätte vielleicht gesagt: Die Tara ISt größer als der 
Tempel. Und wenn der joh. Christus sagt: .. Ich bin die Wahrheit und 
das Leben; niemand komnn zum Vater außer durch mich" Uoh '14,6), 
so hätte keiner der Propheten Israels oder gar ein Rabbi es gewagt, der-
artiges für sich zu beanspruchen. R. Schnackenburg bemerkt zu Joh 
14,67: .. Das Selbsroffenbarungswort Jesu, das durch den folgenden 
Satz: ,Niemand kommt zum Vater außer durch mich', in seine r Schärfe 
und Absolurheit präzisiert wird, stellt einen Höhepunkt joh. Theologie 
dar", deudicher: joh. Christologie. Geht es auf Jesus selbst zurück? 
Jedenfalls liegt es ganz auf der Linie des Selbstverständnisses Jesu als 
des Offenbarers des Vaters, als der er sich auch in der .. Joh:mneischen 
Stelle" bei Mt 11 ,27 par. Lk 10,22 - zur .. Logienquelle" gehörend -
außert: ..... und niemand kennt den Vater auSer dem Sohn und wem es 
der Sohn offenbaren will ". Dahinter stehe Anspruch! 
Jesu unerhörter und unleugbarer Anspruch, wie er so in Israel nie 
gehört worden war, fUhrre am Ende zum Prozeß gegen ihn und zwar 
zunächst zu einem Vorverhör vor dem Hohen Rat, angeführt vom 
Hohenpriester Kajaphas, dem höchsten geistlichen Gericht Israels 
z.Z. Jesu. Es ise vergebliche Liebesmüh, die Historizitär dieses Vorver-
J Vg!. W. BAUE.R. WB s.v. IWLVQllOl. 
4 Dazu M. HENGEI, Nachfolge und Charisma. Eine exegetisch·religionsge-
schichtlichc Studie zu Mt 8,2 1 ( und jesu Ruf in die Nachfolge (BZNW 34) 
(Serlin 1968) 3-17. 
j Ebd.55. 
6 Vgl. dazu F. M USSNER. jesus von Nazareth Im Umfeld Israels und der 
Urkirche. Gesammelte Aufsäl7.c. hg. von M. THF..o8AW (WUNT 111) (Tubm-
S'" 1999) 106 f. 
7 Dasjohannesevange1ium 111 (FreiburgIBasellWien 11979) 7 1. 
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hörs zu bestreiten8, auch wenn ich mir der Probleme, die in den 
Prozeßerzählungen bekanntlich vorliegen, durchaus bewußt bin9. In 
meiner in der Anm. 9 genannten ausfüh rlichen Rezension der QD Der 
Prozeß gegen jesJls habe ich am Ende bemerkt: "Der von Jesus erho-
bene und VOll allen Evangelisten in ihren Evangeli en bezeugte Anspruch 
Jesu hat ihm sch ließlich den Prozeß vor dem Hohen Rat eingebracht~ 
der aufgrund seiner Glaubensuberzeugung, wie sie für den Juden im 
S'ma Israel zum Ausdruck kommt, den unerhörten Anspruch Jesu als 
todeswürdiges ,Kapita lverbrechen' betrachten mußte, das ihn wegen 
des den Juden damals fehlenden jus gladii vor den Vertreter des römi -
schen Kaisers brachte. Mit seinem Anspruch fici Jesus von Naza reth in 
den Augen seiner jiidischen Gegner völlig aus dem Rahmen des Juden-
tums lO• So empfinden es Juden bis heure". Desha lb meine These: Der 
Hohe Rat mußte 3ufgrund seiner monotheistischen Glaubcnsübcrzeu-
gung zu der fenen Meinung kommen: Dieser dahergelaufene Handwer-
ker Jesus von Nazareth ist mit seinem frechen Anspruch ein Gottes-
Iristerer lind Verführer, der den Tod verdient. Sie liefern ihn deshalb an 
Pontius Pilatus aus und fordern von ihm seine Kreuzigung 11. 
Ich sage: Wer den unerhörten Anspruch Jesu nicht tur Kenntnis 
nimmt, diesen vielleicht sogar als nachästerliches "Gemeindeprodukt" 
deklariert, der nimmt weder die Evangelien ernst noch die monotheisti-
sche Glau bensüberzeugung des Hohen Rates, für den der Anspruch 
Jesu eine todeswürdige Gottesläste rung war. Nach der Sc lbstprädika-
rion des johanneischen Chri stus: "Ich und der Valer sind ei ns", erhoben 
S Vgl. dazu etwa W. STE('F_MANN, Gab es eine Judische Beteiligung an der 
Kreuzigung Jesu? in; Kirche und Israel 13 (1998) 3-24. Sc meim: njesu Schick-
sal kann ... gam und gar ohne die Betei ligung irgendeiner jüdischen Instanz 
Jerusa lems erktin werden, doch es kann nicht erk litn werden ohne die ent-
scheidende Verantwortung des römischen Statthalters" (20). Die Richtigkeit 
des ersten llr.lbsa tzcs bestreite ich. 
~ Vgl. dazu K. KERTElGE (Hg.), Der Prozeß gegen Jesus. Historische Rück-
rrage und theologische DeulUng (QD I 12) (FreiburgfBa..ellWien 1988) (mit vie-
len Ikiträgen); dazu meine Rezension in der Th Rev 84 (1988) 353-360. 
Vgl. auch noch H. Rrrr, ., Wer war schuld am Tod Jesu?". Zeitgeschichte, 
Recht und theologische Deutung, in: BZ, NF 31 (1987) 165-175. 
10 Vgl. dazu Näheres in meinem BeItrag: Fiel Jesus von Nazarerh aus dem 
Rahmen des Judentums? Ein Beitrag Lur "Jesusfrage .. in der neutestamentlichen 
Jesustradition, in: F. MUSSNf.R, Jesus von Nazareth im Umfeld Israels und der 
Urkirche (5. Anm. 6) 98-134. 
11 Vgl. zu meinen bisherigen Ausfuhrungen auch F. MUSSNER, Der Anspruch 
Jesu, in: OERS., Die Kraft der Wurzel (5. Anm. I) 104-124; OERS., Glaubens-
überzeugung gegen Glaubensübeneugung. Bemerkungen zum Proze8 Jesu, ebd. 
125-136. 
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"die juden Steine, um ihn zu steinigen", nicht "wegen eines guten Wer-
kes ... vielmehr wegen Gotteslästerung, und weil du, obwohl du [nur] 
ein Mensch bist, dich selbst zu Gott machst" (Joh 10,30-33). Und zu 
Pilaws sagen "die juden": "Wir haben ein Gesetz, und nach dem 
Gesetz muß er sterben, weil er sich selbst zum Sohn Gottes gemacht 
hat" (Joh 19,7)12. jesu Anspruch war für sie unerträglich. Die jüdi-
schen Prozeßgegner Jesu waren keine Charakterkrüppel; für sie gab es 
aufgrund ihrer Glaubensüberzeugung nur ein unbedingtes Nein zu jesus 
von Nazareth, das sich nach Ostern fortsetzte. Es ging in ihren Augen 
um Sein oder Nichtsein des judentums. Wer das Verhalten der Gegner 
von vornherein als "Verstocktheit", "Blindheit", "Bosheit" abqualifi-
ziert, wie das in der christlichen Theologie und Verklindigung vielfach 
geschehen ist, weiß nichts vom Ernst und der Notwendigkeit der Aus-
einandccsenungen zwischen Jesus und seinen Gegnern. Und da Sein 
und Nichtsein des judentums unlösbar mit jHWH, dem GOtt Israels, 
zu tun haben, ging es letztlich um die Frage nach dem Gott, der sich 
"in juda zu erkennen gab" (Ps 76,2). Es war auch ein Streit um GOH. 
GOtt aber hat sich Israel nach dem Zeugnis des Alten Testaments vor 
allem geoffenbarr als der Gott der Verheißung, aber auch als der Gott 
der Tora. Dieser jesus aber schien gerade die Weisungen Gottes in 
Frage zu stellen, etwa in Hinsicht auf das strenge Sabbatgebot oder die 
in der Tora selbst vorliegenden Vorschriften über .,rein'" und .,unrein"', 
2. Auch die nachösterliche Verkündigung der Urkirche führte ver-
ständlicherweise Will Nein der meisten juden zu Jesus und zum Evan-
gelium. Dafür einige bezeichnende Texte aus der Apostelgeschichte. 
"Während sie rPetrus und johannesJ zum Volk redeten, traten die 
Priester, der Tempelhauptmann und die Sadduzäer zu ihnen. Sie waren 
aufgebracht, weil die Apostel das Volk lehrten und in jesus die Aufer-
stehung von den Toten verkündeten. Sie nahmen sie fest und hielten sie 
bis zum nächsten Morgen in Haft ... Am anderen Morgen versammel-
ten sich ihre Führer sowie die Ältesten und die Schriftgelehrten in jeru-
salem, dazu Hannas, der Hohepriester, Kajaphas, johannes, Alexander 
und alle, die aus dem Geschlecht der Hohenpriester stammten. Sie stell-
ten die beiden in die Mitte und fragten sie: Mir welcher Kraft oder in 
wessen Namen habt ihr das gemn? Da sagte Perms zu ihnen, erfüllt 
vom Heiligen Geist: Ihr Führer des Volkes und ihr Ältesten! Wenn wir 
L2 Bei dem be:lnspruchren "Gesetz" ist sehr wahrscheinlich an Lev 24,16 
angespielt: "Wer den Namen des Herrn schmäht, wird mit dem Tod bestraft; 
die ganze Gemeinde soll ihn steinigen", was ja "die Juden" nach joh 
10,31.33 tun wollen, da sein Anspruch für sie eine eklatante Gotteslästerung 
ist. 
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heute wegen einer guten Tat an einem kranken Menschen darüber ver-
nommen werden, durch wen er Ider Gelähmte] geheilt worden ist, so 
sollt iht alle und das ganze Volk Israel wissen: im Namen Jesu Christi, 
des Nazoräers, den ihr gekreuzigt habt lind den Gott von den Toten 
auferweckt hat. Durch ihn steh t dieser Mann gesund vor euch. Er 
[Jesus] ist der Stein, der /JOII euch Bauleuten verworfen wurde, der aber 
Z /(111 Eckstein geworden istlZitat aus Ps 118, 221. Und in keinem ande-
ren ist das Hei l zu finden. Denn es ist uns Menschen kein anderer 
Name unter dem Himmel gegeben, durch den wi r gerettet werden sol-
len" (Apg 4,1.3.5-12). Die vom Verfasser der Apg (Lukas) gesta ltete 
Szene ist gewaltig: Fast die gesamte politische lind geistliche Führer-
schaft der Juden Imit Ausnahme der Pharisäer) ist in Jerusalem (1) ver-
sammelt und vernimmt die Apostel Petrus und Johannes wegen der 
Hei lung des Gelähmten: "Mit welcher Kraft oder in wessen Namen 
habt ihr das getan?" Die Antwort des Petrus rich tet sich an "a lle" -
angesprochen sind damit nach 4, 8 "die Führer des Volkes" und "die 
Ältesten" -, darüber hinaus aber "das ganze Volk Israel " J das heißt (so 
sicher nach der Intention des Lukas): di e ganze Judenschaft. Die Ant-
wort des Petrus: Die Heilung geschah "im Namen" des gekreuzigten 
und von den Tmen erweckten Jesus, dieser hier versehen mir den Attri-
buten "Christus" und "Nazaräer". Petms verkündet ansch ließend das 
für jüdische Ohren zweifellos unerträgliche und skandalöse Kerygma: 
"Und in keinem anderen ist das Heil zu finden. Denn es ist uns Men-
schen kein anderer Na me unter dem Himmel gegeben, durch den wir 
gerettet werden sollen". Zweimal Exklusivität des allein das Heil Brin-
genden Uesus Christus): "in keinem anderen", "kein anderer Name". 
Dazu Universalität: "uns Menschen". also nicht bloß Israel, sondern 
allen Menschen überhaupt! Der Hohe Rat verbietet den Aposteln, 
"jemals wieder im Namen Jesu zu predigen und zu lehren" (4, "!B). 
Gott " ist in jedem Volk wi llkommen, wer ihn fürchtet und tut, was 
recht ist. Er hat das Wort den Israeliten gesandt, indem er den Frieden 
verkündete durch Jesus Chri stus; dieser ist der Herr aller ... Und er 
(GOtt) hat uns geboten, dem Volk (= Israel) zu ve rkünden und zu 
bezeugen: Das ist der VOll Gott eingesetzte Richter der Lebenden IIIld 
der Tote". Von ihm bezeugen alle Propheten, daß jeder, der an ihn 
glaube, durch seinen Namen die Vergebung der Sünden empfängt", so 
Perrus in seiner Pred igt im Haus des Heiden Kornelius (A pg 
10,35.36.42.43). 
Nichts anderes ve rkündigt nach dem Zeugnis der Apg der Apostel 
Paulus, so etwa an einem Sabbat in der Synagoge von Antiochia in Pisi-
dien (vgl. dazu Apg 13, 14-41) ... Aus seinem (Davids) Geschlecht hat 
GOtt dem Volk Israel, der Verheißung gemäß, Jeslls als Retter 
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geschickt" (13,23). " Ihr sollt also wissen, meine Brüder: Durch diesen 
wird euch die Vergebung der Sünden verkündet, und in all em worin 
euch die Tora des Mose nicht gerecht machen konnte, wird jeder, der 
glaubt, durch ihn gerecht gemacht" (13, 38f). Zwar schließen sich nach 
dieser Predigr "viele Juden und fromme Proselyten Paulus und Barna-
bas an" (13,43), aber am Sabbat darauf kommt es zum Krach: "Am 
folgenden Sabbat versammelte sich fast die ganze Stadt, um das Wort 
des Herrn zu hören. Als die Juden die Scharen sahen, wurden sie eifer-
süchtig, widersprachen den Worten des Paulus und stießen Lästerungen 
aus. Paulus lind Barnabas aber erk lärten freimütig: Euch Uuden) mußte 
das Wort Gottes zuerst verkündet werden. Da ihr es aber zu rückstoßt 
und euch des ewigen Lebens unwürdig zeigt, wenden wir uns jetzt an 
die Heiden" (13,44-46). Der Bruch zeigt sich damit deutlich, es 
kommt zum jüdischen Nein Jesus und dem Evangelium gegenüber. Die 
Gründe dafür liegen eindeutig beim christologischen und soreriologi-
schen Kerygma der Urki rche, das die Mehrzahl der Juden nicht akzep-
tiert, wohl nicht akzeptieren kann, wie ich hinzufüge (dazu w.u.); und 
z.war nicht akzeptiert bis zum heutigen Tag. 
Mögen die Reden in der Apg auch weithin von ihrem Verfasser 
gestaltet sein, woran ich nicht zweifle, so ist es einfach eine unleugbare 
Tatsache, daß es schon in der Zeit der Urkirche zur Trennung der Glau-
bensgemeinschaft Israels von der Jesusgemeinde, genannt "Kirche", 
kam. Diesen Trennungsprozeß zu .. dokumentieren", scheint mir 
geradezu der Hauptzweck der lukanischen Geschichtsschreibung in der 
Apg zu sein 13. 
Der Apostel Paulus verkündet gemäß 1 Kor 3, 11: ..... einen ande-
ren Grund kann niemand legen als den, der gelegt ist: Jesus Christus" . 
.. Und selbst wenn es im Himmel oder auf der Erde sogenannte Götter 
gibt - und solche Götter und Herren gibt es vie le -, so haben doch wir 
nllr eine" Gott. den Vater. Von ihm S{ammt alles, und wir leben auf 
ihn hin. Und einer ist der Herr: Jesus Christus. Durch ihn ist alles, und 
wir si nd durch ihn" ( I Kor 8, SE). Dem ersten Teil dieses Textes können 
Juden ohne weiteres zustimmen, nicht jedoch dem z.weiten Teil ( .. Und 
einer ist der Herr: Jesus Christus"); dem senen sie ihr Nein entgegen; 
allein schon deswegen, wei l dieser eine .. Herr" der Gekreuzigte ist, 
.. das WOrt vom Kreuz" abe r für Juden ein .. Skandal" ist ( I Kor 1,23). 
1) Vgl. dazu F. MUSSNER, Die Enählintention des Lukas in der Apostelge-
schichte, in: DERS., Dieses Geschlecht wird nicht vergehen. Judenrum und Kir-
che (FreiburglBasellWien 1991) 101-114; vgl. auch noch DERS., Das Neue 
Testament als Dokument für den Ablösungsprozeß der Kirche von Israel, in: 
DFRS., Die Kraft der Wurzel (s. Anm. I) 164-171. 
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Dazu kam die Rechtfertigungslehre des Apostel: "Denn wir sind der 
Übeneugung, daß der Mensch gerecht wird durch Glauben, unabhän· 
gig von Werken der Tara" (Röm 1,28). "Wir, obwohl von Geburt 
Juden und nicht Sünder heidnischer Herkunft -, wissend jedoch, daß 
nicht gerechtfertigt wird ein Mensch aus Werken der Tara, vielmehr 
mitreis Glauben an Christus Jesus - auch wir sind zum Glauben an 
Chri stus Jesus gelangt, damit wir gerechtfertigt werden aus Glauben an 
Christus und nicht aus Werken der Tara; denn aus Werken der Tara 
wird niemand (,kein Fleisch') gerechtfertigt werden" (Gal 2,15f). Für 
einen toratreuen Juden ist diese Rechtfertigungsborschafr - das "Evan· 
gelium" des Paulus - nicht akzeptabel; er muß sie ablehnen und zu ihr 
Nein sagen, zumal sie nach Paulus an den Glauben an den gekreuzigten 
Christus gebunden ist (vgl. auch Röm 1,21-26). Die Apostelgeschichte 
weiß von Schwierigkeiten zu erzäh len, die Paulus von Juden bereitet 
wurden, zweifell os wegen seiner Christusverkündigung mit ihren sote-
riologischen Konsequenzen für die Rechtfertigung des Menschen (solo 
Christo, sola gratia. sola fidel. "Fünfmal erhi elt ich von Juden die 
neununddreißig Hiebe" (2 Kor 11,24); "Gefahren aus (meinem) 
Geschlecht" (1 1,26). 
Das jüdische Nein zu Jesus und zum Evangelium hatte und hat also 
seine Gründe, die dazu führten und führen, das für die meisten Juden 
Jesus "tabu" und das "Evangelium", wie Paulus es verstand, nicht 
akzeprabel ist. Dabei darf man schließlich nicht vergessen, was Paulus 
in 1 Kor J 2, 3b schreibt: "niemand kann sagen: ,Herr ist Jesus' außer 
im Heiligen Geist". "Unrrügliches und allen gemeinsames Kennzeichen 
der Wirksamkeit des Heiligen Geistes ist allein das Bekenntnis zu Jesus 
als Herrn" (W. Schrage)14. Warum der Heilige Geist nicht auch die 
Juden Jesus als den "Herrn" erkennen läßt, gehört zu den größten 
Geheimnissen der Heilsgeschichte. Aber ihre" Verstockung" hatte ihre 
Konsequenzen. 
11. Konsequenzen des Nein für die Juden 
Dabei geht es um die Frage, ob das jüdische Nein zu Jesus und dem 
Evangelium evtl. nicht doch auch positiv zu werten ist. Die in Deutsch-
land lebende Israeli Edna Brocke, lange Zeit Ehefrau des christlichen 
L4 Der erste Brie( an die Korinther (EKK VIU3) (ZurichlDiisseldorflNeukir-
ehen 1999) 126. Vgl. dazu auch F. MUSSNER. War Jesus von Nazareth für Israel 
erkennbar?, in: DERS., Jesus von Nazareth im Umfeld Israels und der Urkirche 
(s. Anm. 6) 116-134. 
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Judaisrikers Michael Brocke, hat vor einiger Zeit die Christen dazu auf-
gefordert, die positiven Konsequenzen des jüdischen Nein 7.U erkennen. 
Dies ist in meinen folgenden Ausführungen versucht. 
I, Die ersre Konsequenz des jüdischen Nein zu Jesus und dem Evan-
gelium ist die, daß Judentum lind Kirche bis heute voneinander 
getrennt sind. Der Trennungsprozeß setzte schon in der Zeit der Urkir-
che ein. Er hatte seine Gründe lind war schon vorgegeben durch den 
unerhörten Anspruch Jesu von Nazareth. Davon war in Teil 1 ausführ-
lich die Rede. Bringt diese erSte Konsequenz weitere Konsequenzen und 
zwar positive mir sich? Eine solche Konsequenz der Trennung von 
Israel und Kirche ist die Bleibendheit des Juden neben der Kirche, ver-
mutlich dauernd bis zum Ende der Tage . .,Die jüdische Geschichte ist, 
aller weltlichen Geschichte zum Tron, Geschichte dieses Rests, von 
dem immer das Wort des Propheten gilt, daß el" ,bleiben wird'" 
(F. Rosenzweig)l s. Diese Bleibendheit des Juden bis zum Ende der Tage 
ist m.E. in zwei Texten den Neuen Testaments angesage. Einmal in Mt 
23, 38f in dem Gerichts- und Verheißungswort Jesu: .,Siehe, verlassen 
ist (und) öde zu euren Ungunsten (Dar. incommodi u~tvl euer Haus 
[der Tempel); denn ich sage euch, nicht seht ihr mich von jetzt an, bis 
ihr sprecht: ,Gepriesen der im Namen des Herrn Kommende!'" Das ist 
der Parusiechrisrus, den die Juden mit diesem Zuruf begrüßen werden. 
Die Wiederkunft des Herrn wird die ., Verstockung" , die OltlOlla der 
Juden (vgl. dazu Röm '] I, 7b.23.25c) beenden; ihr Nein wird sich in 
ein Ja verwandeln. Die Zeit ihres Nein dauert nicht ewig; sie finder ihr 
Ende bei der Parusie des Herrn , den dann auch die Juden begrüßen 
werden l6• 
Der zweite Text findet sich in Röm 11,26, wo Paulus die Rettung 
ganz Ismels durch den kommenden Retter aus Sion prophetisch ansagt, 
der nach der Meinung der meisten Exegeten mir dem Parusiechristus 
identisch ist l 7 . Immer ein sola gratia-Geschehen! 
Diese Texte sagen aber auch implizit, daß der Jude die Zeiren über-
leben wird. Zu diesem Stichwort .,überleben" bringe ich einen Text aus 
dem Buch des jüdischen Historikers Bernard Wasserstein: Europa ohne 
1 S Der Stern der Erlösung (Ausgabe Den Haag 1976) 450. 
16 Die konjunktionale Zeitangabe "bis" (l~ äv) impliziert die Frage: Wie 
lange? Vgl. dazu E. G. HOfFMANN IH. v. SIf.BEI'<miAL, Griech. Grammatik zum 
Neuen Testament (Riehen 21990) S 251 bb. Das heißt aber auch: die Konjunk · 
tion i!~ verbunden mit der Partikel liv, in Mt 23,38 signifiziert ewe Wende: 
vom Nein der Juden zum Ja der Juden. Vgl. dazu ausführlich F. MUSSNER, Jesus 
VOll Nazareth: Vere homo judaeus, in: Cath 54 (2000) 200-207 (hier 2030. 
11 Ich habe mich zu diesem Text wiederholt geäußert; vgl. zulem F. M USSNER, 
Die" Verstockung" Israels nach Röm 9-11, in lThZ 109 (2000) 191-198. 
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Juden l8 . Wasserstein schreibt l9: "Die vielleicht wichtigste Folge des 
nationalsozialistischen Völkermords für das jüdische Leben nach dem 
Krieg ist die Besessenheit ... vom Überleben, die er bei jüdischen - reli -
giösen wie weltlichen - Gemeindeführern und Denkern hervorgebracht 
hat. Was immer die Unterschiede zwischen religiösen und weltl ichen, 
orthodoxen und reformistischen, zionistischen lind nichtzionistischen, 
linken und rechten Vertretern sein mögen, fast alle stimmen darin über-
ein, daß das kollektive Überleben das Hauprziel der jüdischen Gemein-
den zu sein habe". Die Bleibendheit des Juden hat also unlöslich mit 
se inem Überleben zu tun. Wenn .,das kollektive Überleben das Haupt-
ziel der jüdischen Gemeinden zu sein" hat, dann entsteht aber auch die 
Frage nach dem Ort dieses kollektiven Überlebens der Juden. Ist dieser 
Ort Erez Israel, das Land der Väter seit Abrahams Zeiten? Wenn Was-
sermann's Voraussage, daß die Juden Europas langsam, aber sicher 
dahinschwinden20 und überhaupt die jüdische Diaspora infolge des 
sta rken Geburtenrückgangs, der Assimilation, der zahlreichen Mische-
hen, der fortschreitenden Säkularisierung in Auflösung begriffen ist21 , 
was speziell für das europäische Judentum zu gelten scheint, was Was-
sennann näherhin zu zeigen versucht - "Bald wird nur noch eine kör-
perlose Erinnerung zurückbleiben"22 -, dann bleibt Erez Israel der Ort 
des Überlebens der Juden. Erez Israel ist seit Jahrzehnten die Heim-
und Zufluchtsstätte vie ler Juden geworden, besonders im Zusammen-
hang mit der Shoa. Die Juden in Israel bilden "eine Gese ll schaft, die 
einzigartig ist, da sie [im Unterschied von der jüdischen Diaspora] über 
eine jüdische Mehrheit verfügt und zu dem Zweck, das jüdische Überle-
ben und die jüdische Kreativität zu sichern, geschaffen wurde und nun 
aufrechterhalten wird. Falls es nicht zu einer Katastrophe kommt, steh t 
das Überleben Israels nicht mehr in Zweifel"2J. In Erez Israel könnten 
18 Europa ohne Juden. Das europäische Judenrum seit 1945 (deutsch Köln 
1999). 
19 Ebd.327. 
20 Dazu ebd. 338. 
21 Vgl. dazu auch das wichtige Buch des jüdischen Philosophen Leonard 
H. EliRLlCH, Fraglichkeit der jüdischen Existenz. Philosophische Untersuchun-
gen zum modernen Schicksal der Juden (Freiburg/München 1993). Sehr 
instruktiv auch das Buch von D. VE1TER, Religion und Nation im Judentum. 
Anspruch und Wirklichkeit (Fra nkfurt/M. 2000). Der deutschjüdische Histori-
ker M. WOLFFSOHN vermutet, "daß die jüdische Gcm.einschafr in Dcutschland, 
aber auch außerhalb Deutschlands in ihrer Mehrheit absolut unretigiös sei n 
wird" (in: I. WILTMANN, Jüdisches Leben in Deutschland. Siebzehn Gespräche. 
Frankfurt 1999 = suh rkalllp taschenbuch 3009, 225). 
22 A.o.O. 338. 
2) Ebd.327. 
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sich so die alrbundlichen Landverheißungen einmal erfüllen. Don 
.. bleibt" der Jude trotz aller schwierigen polirischen und ethnographi-
schen Probleme des Staates Israel. Die Nachkommen Isaaks und 
Ismaels, dieser beiden Söhne Abrahams, leben dort mit- und nebenein-
ander, trotz aller Spannungen und Schwierigkeiten dieses Mit- und 
Nebeneinanders im politischen Alltag. Ich sehe darin die Führung GOt-
tes, der seinen Verheißungen treu bleibt (vgl. zu diesen besonders Gen 
17,20f: (saak und Ismael betreffend). Dabei gilt freilich: .. Eine Verab-
solutierung des Landes, die von narionalreligiösen Kräften in Israel, 
aber auch von manchen chrisclichen Zionisten betrieben wird, wider-
spricht dem Geist der Propheten Israels. Eine religiöse Überhöhung des 
Staates Israel ist theologisch unzulässig und gefährdet die Bemühungen 
um einen friedlichen Interessenausgleich zwischen den Bürgern des 
Staates Israel und scinen arabischen Nachbarn" (so die Studie der 
Evangelischen Kirche in Deutschland: Christen und Juden 111 . Schritte 
der Erneuerung im Verhältnis zum Judemum, Gütersloh 2000, 87). 
Dem stimme ich zu. 
2. Der Jude .. bleibt". Er ist unübersehbar da; nehen der Kirche und 
neben der übrigen Menschheit. Überall in der Welt stößt man auf ihn. 
Besonders durch das furchtbare Geschehen der Shoa und die Eneste-
hung des Staates Israe l im Land der Väter ist der Jude wie nie zuvor in 
das Weltbewußrsein gerückt. Und so ist der Jude, gerade in seiner 
.. Verstockung" Jesus und dem Evangelium gegenüber, zum lebendigen 
Zeichen für die Konkrerheit der Heilsgeschichte geworden; sie spielt 
sich nicht im luftleeren Raum ab. Der Jude hält in besonderer Weise 
die Hei lsgeschichte bei der Geschichte. Nach dem geheimnisvollen Rat-
schluß Gottes muß es den .. verstockten" Juden neben der Kirche geben 
(Näheres dazu umer 111,1 )2". Israel ist "mehr ... als eine Idee ... Denn 
wir leben. Wir sind ewig, nicht wie eine Idee ewig sein mag, sondern 
wir si nd es, wenn wir es sind, in voller Wirklichkeit. Und so sind wir 
dem Christen das eigentlich Unbezweifelbare . .. An uns können die 
Christen nicht zweifeln" (F. Rosenzweig)2s. Die Christen können am 
Juden nicht vorbeigehen. Der Christ stößt auf den Juden, schon des-
halb, weil Jesus, der Herr der Kirche, se lbe r ein Jude war. Die Kirche 
braucht den Juden zu ihrer vollen Identitätsfindung, auch "im Bewußt-
sein ihrer lebensnotwendigen Verbindung mit dem Alten Testament; 
2<1 Venviesen sei dazu auch auf F. MUSSNER, Warum muß es den Juden POSI 
Christum noch ge~n? Reflexionen im Anschluß an Rom 9-11, in: DERS., Die-
ses Geschlecht wird nicht vergehen. Judentum und Kirche (FreiburglBaseVWien 
1991)51-59. 
2.S A. 3. O. (s. Anm. 14) 461. 
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denn ohne das Alte Testamenr ist das Neue Testamenr selbst seines Sin-
nes entleert" Uohannes Paul 11. , Ansprache 3m 31. Oktober 98). "Die 
Kirche kann ihre Wurzeln nicht vergessen. Mehr noch: Zu diesen Wur-
zeln muß sie ständig zurückkehren, um sich in vollkommener Treue an 
Gottes Plan zu halten" (de rs.). Man darf sagen. daß die Juden auch 
post Christum noch eine positive Heilsfunktion haben26 , In dem 
Gespräch zwischen P. Lapide und K. Rahner21 fragte der Jude Lapide 
den berühmten Theologen auch: "Könnte dieses Ne in der Juden, das ja 
letztlich dem Glauben lind nicht dem Unglauben entspringt. eine posi-
tive. gongewollte Rolle im universalen Heilsplan gespielt haben?". 
worauf Rahner so antwortete: "Natürlich kann ich dem Ne in der 
Juden zu Jesus im Hei lsplan Gones eine positive, konstruktive Bedeu-
tung zuerkennen. Denn auch wenn ich von allen tiefsinnigeren theolo-
gischen Überlegungen über die Sünde und deren positiver Funktion im 
Heilsplan Gottes absehe, kann ich als Christ sagen, ich habe als solcher 
die Pflicht, dieses jüdische Nein zu Jesus als dem Christus als aus 
einem positiven Verhältnis zu Gott entspringend zu interpretieren, 
obwohl ich zu diesem Nein nein sage". 
3. Das Nein der Juden zu Jesus und zum Evangelium ist auch ein 
Hinweis auf das Noch-nicht-Endgültige der Hei lsvollendung ... Israel 
ist der weltgeschichtliche Zeuge für dieses Noch-nicht des göttlichen 
Wil lens. Es repräsentiert mit seinem Nein den escharologischen Vorbe-
26 VgJ. dazu auch F. MUSSNER, Hat Israel POSt Ch ristum noch eine Hei lsfunk-
tion?, in; DER.5., Traktat über die Juden (München 21988) 78-87, H. H. HENRIX, 
Das Judentum - außerhalb der Kirche, also heillos?, in: lThZ 92 (1983) 
2 16-233 . .,Durch ihre von Gott über sie verhängte Verhärtung, durch den 
Unglauben, in welchem Gott sie gleichsam gefangen hält, also gerade durch 
den zu einer nationalen Sache gewordenen Gegensatz gegen das Ev wird die 
jüdische Nation als solche konserviert, während sie ohnedies unter den Völkern 
sich verloren hätte, wie es in der Tat bald genug dem an Christus gläubig 
geworde!len .~ruchreil. de.r Nation ergangen."st~ (TH. ZAHN, Der Brief des Pau-
lus an dIe Romer, leIpzIg 1.21910, 529), namhch dem alten Judenchristentum, 
das aus der Geschichte verschwunden ist. "Dadurch aber /durch die nWQw(J~ 
Israels] ist die Möglichkeit geschaffen, daß das jüdische Volk noch einmal als 
Volk - denn dies heißt Ol nclVlEO;: sogut wie nöo;: ' loQai1A - Gones Erbarmen 
erfahre, wie es nach dem Glauben des PI d.h. nach der Weissagung Jesu und 
der alten Propheten Cottes Absicht ist, also zweifellos geschehen wird" (ZAHN, 
ebd.). Eine wichtige Einsicht des großen Exegeten. Es gehr bei der endzeitlichen 
Rettung .,ganz Israels" nicht um die einzelnen Juden, sondern um "ganz Israel " 
als Volk, und Gott hat Israel als Volk erwählt! 
27 P. LAI'IDE I K. RAHNER, Heil VOll den Juden? Ein Gespräch (Mainz 1983) 
108 f. 
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halt selbst" (F.-W. Marquardr)28. Dieser .,eschatologische Vorbehalt" 
hat auch mit dem zu tun, was man den .. Verheißungsüberschuss" 
nennt. Juden wenden gegen die chrisrliche Messianologie ein: Jesus 
von Nazareth war in Wirklichkeit nicht der Verheißene. weil er ent-
scheidend wichtige Verheißungen des Ahen Testaments nicht erfüllt 
hat. vor allem nicht die Verheißung des großen Schaloms für alle Völ-
ker lind der umfassenden sozialen Gerechtigkeit für alle Armen und 
Unterdrückten in der Welt. Man denke z. ß. an den Ps 72 mit seinen 
Gebetswünschen für den kommenden Friedenskönig und sein Reich: 
"Die Gerechtigkeit blühe auf in seinen Tagen und großer Friede. bis 
der Mond nicht mehr da ist" (V. 7). " ... er rereet den Gebeugten, der 
um Hilfe schreit, den Armen und den, der keinen Helfer hat. Er 
erbarmt sich des Gebeugten und Schwachen, e r rettet das Leben der 
Armen. Von Unterdrückung und Gewalrrat befreit er sie, ihr Blut ist 
in seinen Augen kostbar" (W. 12-14). Man denke auch an den Psalm 
9, in dem Gott als der Retter der Armen und Bedrängten gepriesen 
wird (Y. 19: .. Doch der Arme ist nicht auf ewig vergessen, des Elen-
den Hoffnung ist nicht für immer verloren"). Der jüdische Hinweis 
auf die von Jesus von Nazareth. den die Christen als Messias vereh-
ren, nicht erfüllten Verheißungen für die messianische Heilszeit gehört 
sowohl zu den Grlinden des jüdischen Nein, als auch zu seinen Konse-
quenzen: Der Jude macht mit seinem Nein die Christenheit darauf 
aufmerksam. daß zur Erlösung weltweiter Friede und umfassende 
Gerechtigkeit gehören, die man aber vergebens sucht: Schaut nur hin, 
ihr Christen, auf die Geschichte des Abendlandes mit seinen vielen 
Kriegen, z. B. den zwei Weltkriegen des 20. Jahrhunderts und den blu-
tigen Konfessionskriegen in früheren Zeiten, gefiihrt von christlichen 
Völkern. Euer Messiasglaube hat euch nicht d:lran gehindert; also ist 
Jesus von Nazareth in Wirklichkeit nicht der Verheißene! Und die 
Armut in der Welt nimmt immer mehr zu! Der jüdische Einwand 
gegen den christlichen Messiasgbuben ist nichr von der Hand zu wei-
sen. Umso mehr müssen die Christen d,lfüber nachdenken, was den-
noch durch Jesus von Nazareth Neues in die Welt gekommen ist. Die-
ses Neue ist nicht wenig29. 
4. Das jüdische Nein mir seiner Konsequenz der ßleibendhei[ des 
jüdischen Volkes bis zum Ende der Tage läßt erkennen, daß die 
28 "Feinde um unsretwillen". Das jüdische Nein und die christliche Theolo-
gie, in: P. v. D. OSTEN-SACKEN (Hg.), Treue zur Thora (FS f. C. Harder) (Berlin 
1977) 174-193 (hier 192). 
29 F. MUSSNFR, Was hat Jesus von Nazarerh Neues in die Welt gebracht? 
(Erscheint im Herbst d. J. im Verlag Karhol. Bibclwerk, Sturtgarr). 
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.. Logik" Gottes eine andere ist als die Logik der Sterblichen3o• Der 
große Philosoph Hegel glaubte hinter die Logik der Selbstexplikation 
des .. absoluten Geistes", für Hegel identisch mir Gott, mit Hilfe der 
Geschichte und der Na tur gekommen zu sein und sie formulieren zu 
können. Er wollte auf diese Weise .. Gott verständlich machen" 
(0. Henrich). Dieser Versuch scheitert speziell am Juden. Paulus 
schreibt in Röm 11 , 33b: .. Wie unerforschlich (sind) seine Entschlüsse 
und wie unergründlich seine Wege!" Diese .. Entschlüsse" und" Wege" 
Gottes beziehen sich aufgrund der Röm J 1, 33b vorausgehenden Aus-
führungen des Apostels auf die rational nicht ergründbare " Logik" der 
Wege Gottes mit seinem Volk Israel. Einst hat er es in seinen Vätern 
erwählt, durch die altbundliehe Geschichte "getragen" (um biblisch zu 
sprechen), ihm nicht erlaubt, zu sein "wie die anderen Völker" (vgl. Ez 
20,32; zur Sonderexistenz Israels vgl. auch Num 23, 9; Deut 4, 34; 2 
Sam 7,23f), ihm die Tara geschenkt als Lehre und Weisung für seine 
religiöse Daseinsgestaltung vor Gott (vgl. besonders Ps ) '19), ihm 
jedoch dann "einen Geist des Tiefschlafes gegeben, Augen ZUIll Nicht-
Sehen und Ohren zum Nicht-Hören bis zum heutigen Tag" (Röm 
11,8), nämlich Jesus und dem Evangelium gegenüber, was zu einer 
.. teilweisen Verstockung" (Röm 11 ,25b) Israels führte, die bis zum 
Ende der Tage dauern wird, um dann doch durch den Parusiechristus 
gerettet zu werden. Sind das nicht seltsame .. Entscheidungen" und 
.. Wege" Gottes mit seinem Volk Israel: Zuerst Erwählung, dann Ver-
stockung, schließlich Errettung? .. Wer hat den Gedanken (die .. Logik ") 
des Herrn erkannt? Oder wer wurde sein Ratgeber?" fragt der Apostel 
mit Worten der altbundlichen "Schrift" (Röm 11,34). Anrwort: Nie-
mand, kein Sterblicher, auch Hegel nicht! Es ist eine Konsequenz des 
jüdischen Nein zu Jesus und zum Evangelium, daß uns Gottes Uner-
gründ lichkeit durch die sich durch die Menschheitsgeschichre durchzie-
hende Dauerexistenz der Juden neben den Gojim ständig ins Bewußt-
sein kommt. Wäre die "Logik" Gottes die unsere, wäre er nicht GOlt. 
Nach dem französischen Philosophen Jea n -Fran~ois Lyotard repräsen-
tieren die Juden das prinzipiell Unverfügbare. Während das abendländi-
sche Denken eine Metaphysik einer Identitäts- und Ursprungslogik und 
der Präsenz vertritt, repräsentiert das Denken der Juden für Lyorard 
.. das Andere der abendländischen Metaphysik, die ... nach einem 
30 Vgl. F. MUSSNER, Israel in der .. Logik" Gottes nach Röm 9-11 und im 
Denkgebirge Hegcls, in: W. M. NElI)l (Hg.), Person und Funktion (FS zum 
Gedenken an Jakob Hommes) (Regensburg 1998) 63-78; E. LEVINAS, Hegel 
und die Juden, in: DERS., Schwierige Freiheit. Versuch über das Judentum 
(deutsch Frankfurt/M. 1992) 177-181. 
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alleinen Ursprung, nach einem absoluten Grund und nach der Möglich-
keit totaler Repräsentation dieses Grundes und Ursprungs sucht'" (Sas-
kia Wendel). Die jüdische Sonderexistenz läßt sich von solcher Meta-
physik her nicht begreifen, die Juden sind vielmehr "das Volk des 
Anderen". Lyorard: "Vom Anderen als Geisel genommen, wird dieses 
Gemeinwesen zu ,seinem' Volk, zum Volk des Anderen, zu einem von 
anderen Völkern verschiedenen Volk". Die Juden "repräsentieren somit 
dasjenige, das sich dem Geist und dem Willen des Abendlandes nach 
totaler Verfügungsgewalt widersetzt ... Die Auslöschung ,der Juden', 
für die der namenlose Name ,Auschwitz' steht, ist demnach für Lyotard 
als Versuch zu verstehen, das auszulöschen, was die abendländische 
Identität bedroht, nämlich das ,Volk des Anderen'" (5. Wendelpi. 
Israel ist ein großes Mysterium, von dem der Christ nicht absehen 
kann32. "Das jüdische Nein ist nicht einfach identisch mit dem Nein 
des Unglaubens, sondern hat für uns Christen einen qualifizierten theo-
logischen Sinn"33. 
111. Das jüdische Nein und die Kirchen 
I. Offensichtlich vertrat man in der christlichen Gemeinde in Rom, an 
die PauJus seinen berühmten Brief schrieb, die Meinung, Gott habe sein 
Volk, das er einst erwählt hat, wegen seines Nein Jesus und dem Evan-
gelium gegenüber für immer versroßen, seinen Bund mit ihm aufgekün-
digt, verbunden mit der daraus sich scheinbar ergebenden Folge, die 
Kirche sei an die Stelle Israels getreten, was übrigens lange Zeit in der 
christlichen Theologie vertreten wurde ("Substitutionsmodel l"!); die 
Kirche sei nun das neue, wahre Israel. Was sagt der Apostel dazu? Er 
fragt (Röm 11,1): " Hat GOff sein Volk versroßen?" Er antwortet spon-
tan: .. I.tli YEVOLtO", "auf keinen Fall!". Der Apostel könnte sich dabei 
auf 1 Sam 12,22 berufen: .. Um seines großen Namens willen wird der 
Herr sein Volk nicht verstoßen; denn er hat sich entschlossen, euch zu 
JI S. WENDEL., Zeugn is für das Undarstellbare. Die Rezeption jüdischer Tradi-
tionen in der postmodernen Philosophie Jean-Fram;ois Lyotards, in: 
j. VALENTIN I S. WENDEl. (Hg.), Jüdische Traditionen in der Philosophie des 
20. Jahrhunderts (Darmstadt 2000) 264-278 (hier 265f). 
J2 Dazu F. MUSSNER, Was macht das Mysterium Israel aus?, in: R. KAMPUNG 
(Hg.), .,Nun steht aber diese Sache im Evangelium ...... Zur Frage nach den 
Anfängen des christl ichen Amijudaismus (paderborn u. a. 1999) 15-30. 
JJ M. ZECHMEISTER, Der jüdische Stachel in der Chrisrologie. Bemerkungen 
zur Endgültigkeit der Offenbarung in Jesus Christus, in: P. FONK u. a. (Hg.), 
Zum Aufbruch ermutigt. Kirche und Theologie in einer sich wandelnden Zeit 
(FS f. Bischof Franz Eder) (FreiburglBasellWien 2000) 169-177 (hier 172). 
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seinem Volk zu machen", oder auf Ps 94, 14: .. Der Herr wird sein Volk 
nicht verstoßen und niemals sein Erbe verlassen", Der Gon Israels 
bleibr seinen Verheißungen treu: .. Unwiderruflich (unreuig: &~t€ta­
IlfA1rra) sind Gottes Gnadengaben (an Israel) und der Ruf (de r einst an 
seine Väter ergangen ist)" (1 1,29). Mögen die Juden "im Hinblick auf 
das Evangelium Gegner sein um eurerwi llen" (d.h, zugunsren der Hei-
den, die es annehmen), .. im Hinblick auf die (urtümliche) Wahl (sind) 
sie Geliebte um der Väter willen" (11,28), Und weil das so ist, wird 
Olm Ende .. ganz Israe l gerettet werden" (1 1, 26a) durch "den Rener aus 
Zion; hinwegnehmen wird er die Gonlosigkeiten von Jakob. Und dies 
(ist) zu ihren GUllsten der von mir (einst gestiftere) Bund, wenn ich hin-
wegnehme ihre Sünden" (1'1 , 26b.27)34. Gort revoziert den einst mit 
den Vätern gestifteren Bund nie; zuletzt erweist sich dieser als ein Sün-
denvergebungsbund, wobei bei den .. Gottlosigkeiten" und "Sünden" 
wohl an die Bundesbrüche Israels gedacht ist, von denen das Alte Testa-
ment zu erzählen weiß. Der Papst sprach am 17. November 1980 vor 
den Vertretern der deutschen Judenschaft mit Recht von dem von Gott 
"nie gekündigten Alten Bund" Gones mit den Juden. Die Kirchen müs-
sen zur Kenntnis nehmen, daß die Juden trotz ihres Nein die bleibenden 
Bundespartner Gottes sind. Und das heißt auch, daß die Kirchen end-
lich Kenntnis von den Ausführungen des Apostels in Röm 9- 11 über 
das Endheil Israels nehmen müssen ... Für den Gott Abrahams und Jesu 
von Nazareth bleibt Israel, so anstößig das für eine heidenchristlich 
geprägte und sich in Welrdimensionen begreifende Kirche auch sein 
mag, Anfang lind Ende seiner Wege" (M, Theobald)15. 
2, Katholischerseits brachte das 11. Vatikanische Konzil mit seinem 
Dekret .. Nostra Aetate" (Nr. 4) die große Wende. Seine wichtigsten 
Lehren: Die Kirche ist .. mit dem Stamm Abrahams geistlich verbun-
den", Die Kirche hat .. durch jenes Volk, mit dem Gott aus unsagbarem 
Erbarmen den Alten Bund geschlossen hat, die Offenbarung des Alten 
Testaments (empfangen) und (wird) genährt ... von der Wurzel des 
guten Ölbaums, in den die Heiden als wilde Schößlinge eingepfropft 
sind". Die Kirche anerkennt die .. Privilegien" Israels, wie sie von Pau-
lus im Röm 9,4-5 aufgezählt sind, Die Juden sind .. nach dem Zeugnis 
des Apostels immer noch von GOtt geliebt um der Väter wi llen; sind 
34 Vgl. zur syntaktischen und sema ntischen Analyse des Bundes-Textes von 
Röm 11,27 F. MUSSNER, Gottes " Bund" mit Israel nach Röm 11 ,27, in: 
H, FRANKEMÖLI.E (Hg.) Der ungekündigre Bund? Antworten des Neuen Testa-
ments (QD 172) (FreiburgIBasellWien 1998) 157-170 (hier 163-170) (mit lite-
ratur). 
jj Römerbrief. Kapitell-li (SKK. NT 6/1) (Stung:m 1992) 300, 
doch seine Gnadengaben und seine Berufung unwiderruflich". Die 
Ereignisse des Leidens Jesu darf man "weder allen dama ls lebenden 
Juden ohne Unterschied noch den heutigen Juden zur L'tst legen". Man 
darf "die Juden nicht als von Gon verworfen oder verflucht darstellen, 
als wäre dies aus der Heiligen Schrift zu folgern". "Im Bewußtsein des 
Erbes, das sie mit den Juden gemeinsam hat, beklagt die Kirche, die alle 
Verfolgungen gegen irgendwelche Menschen verwirft, nicht aus politi-
schen Gründen, sondern auf Antrieb der religiösen Liebe des Evange-
liums alle Haßausbrüche, Verfolgungen und Manifestationen des Anti-
semitismus, die sich zu irgendeiner Zeit und von irgend jemandem 
gegen die Juden gerichtet haben". Papst Johannes Paul 11. hat sich so 
häufig und so positiv über die Juden geäußert wie keiner seiner Vorgän-
ger. Auch die Kirchen der Reformation haben wichrige Papiere über ihr 
Verhältnis zu den Juden erarbeitet, zulerzt die EKD neuerdings nochein-
mal mit ihrer Studie: Christen lind Juden 111. Schritte der Erneuerung 
im Verhältnis zum Judentum (Gütersloh 2000)36. 
3. Der Dialog zwischen Juden lind Christen ist seit Jahrzehnten im 
Gang, im deutschsprachigen Raum vor a llem mir den Juden M. Buber, 
E. L. Ehrlich, P. Lapide, Schalom Ben-Chorin, Zwi Wcrblowsky, 
N. P. Levinson, H. -J. Schoeps, L. Baeck, D. Flusser, J. J. Petuchowski, 
um bedeutende Namen zu nennen. Papst Johannes Paul 11 . nannte in 
seiner schon erwähnten Anspntehc an die Vertreter der deutschen 
Judenschafr in Mainz drei Dimensionen des Dialogs. Die erste Dimen-
sion bezieht sich auf "die Begegnung zwischen dem Gottesvolk des von 
Gmt nie gekündigten Alten Bundes lind dem des Neuen Bundes" und 
ist zugleich ein Dialog "innerhalb unserer Kirche, gleichsam zwischen 
dem ersten und zwe iten Teil ihrer Bibel". "Eine zweite Dimension unse-
res Dialoges - die eigentliche und zentrale - ist die Begegnung zwischen 
den heurigen christlichen Kirchen und dem heutigen Volk des mit Mose 
geschlossenen Bundes". Die dritte Dimension bezieht sich auf den 
gemeinsamen Einsatz von Juden und Christen .,für Frieden und Gerech-
tigkeit unter allen Menschen und Völkern"37, "Möchten bald alle Völ-
ker in Jerusalem versöhnt und in Abraham gesegnet sein!" 
16 Vgl. dazu die umfangreichen Dokumentenbände .,Die Kirchen und das 
Judentum" (hg. von R. RENDTORFF bzw. W. KRAUS und H. H. HENRIX) (Pader-
born/München, Bd. 1 21989, Bd. [J 2001). Darin finden sich auch jüdische 
Dokumente. 
17 Vgl. dazu auch F. MUSSNER, Gemeinsame Aufgaben und Ziele von Juden 
und Christen gegenüber der modernen Weh. Für Ernst Ludwig Ehrlich zum 70. 
Geburtslag, in: DERS., Dieses Geschlecht wird nicht vergehen (so Anm. 23) 
121-130; B. KLAPPERT, Reich GOttes und Gerechtigkeit. Perspektiven emer von 
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Manche juden haben freilich ihre Schwierigkeiten mit dem Dialog. 
Einer der be iden Oberrabbiner in jerusalem, I. M. Lau, hat dies auf die 
Formel gebracht: "Wir brauchcn den christlich-jüdischen Dialog nicht, 
wir haben die Tora ". j oe l Berger, Landesrabbiner der Israeliti schen 
Religionsgcmeinschaft Wllrncmbergs und Sprecher der Rabbinerkonfe-
renz Deutschlands, kommentierte im Freiburger Rundbrief (5, 1998, 
263-265) die Erk lärung des Bundes der Evangelisch-Freikirchlichen 
Gemeinden in Deutschland überaus kritisch, z. B. die These, daß juden 
und Christen aufgrund der Wurzeln ih res Glau bens in besonderer Weise 
miteinander verb unden seicn: "Wir juden ... sind mit den Chri sten lind 
mit der chri stl ichen Kirche übe rhaupt nicht verb unden. Wir sind uns 
selbst genug. Das heißt, für unser Selbsrverständni s benötigen wir die 
Chrisren und ihre Kirche nicht". Für Berger haben jene, die j esus als 
Christus, als Messias, anerkennen und wahrne hmen, "den Boden des 
judentums verlassen. Sie sind damit keine jüdischen Menschen mehr .. . 
jüdische Menschen, die Jesus anerkannt haben, kann es nicht geben". 
Pau lus denkt darüber anders; er beruft sich in der Auseinanderserwng 
mit judenchrisrlichen Gegnern auf sei ne jüdische Abstammung: .. Ich 
wurde am ach ren Tag beschn itten, bin aus dem Volk Israel, vom Stamm 
Benjamin, ein Hebräer von Hebräern, lebte als Pharisäer nach dem 
Gesetz., verfolgte voll Eifer die Ki rche und war umadelig in der Gerech-
tigkeit, wie sie das Gesen vorschreibt" (phi l 3, 5f). "Sie Imei ne GegnerJ 
sind Hebräer - ic h auch. Sie sind Israeliten - ich auch. Sie sind Nach-
kommen Abrahams - ich auc h" (2 Kor 11, 22). Und was würden di e 
"messianischen juden" sagen, wenn man ihr jude-Sein bestreiten 
würde? Der christlichjüdische Dialog bleibt wichtig, auch wenn es nicht 
sein Zie l ist, aus juden Christen zu machen und aus Christen juden. 
Das jüdische Nein darf den Dialog nicht verhindern, vor allem soll er 
dazu führen, daß die Kirchen endlich ihre" Wurzel" erkennen, die sie 
nach Röm 11, 18b "trägt". 
4. Und die Judenmission? Mit diesem Fragezeichen ist ein schwieri-
ges Problem angesprochen. Paulus hat nach seinem Se lbsneugnis (Röm 
9,2f) schwer darunter gel itten, daß seine " Brüder lind Volksgenossen 
dem Fleische nach" von j esus und dem Evangelium nichts wissen wol-
len, Nein zu ihnen sagen, obwohl doch das Evange lium ,.eine Kraft 
Gones ist zum Hei l für jeden, der glaubt, für deli Judell zuerst und dem 
Griechen" (Röm 1,16). "lch bin voll Trauer, unablässig leidet mein 
Herz. ja, ich möchte selber verflucht und weg von Christus se in um 
Juden und Christen anzustrebenden gerechten Weltgesellschah, in: DERS., Mit-
erben der Verheißung. Beiträge zum jüdisch-christlichen Dialog (Neukirch. 
Beirr. z. Sysr. Theologie, 25) (Neukirchen-Vluyn 2000) 2 1-57. 
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meiner Brüder willen ... ". Aber der Apostel ringt sich dann in den drei 
Kapiteln Röm 9-11 in schwierigen, mühsamen Gedankengängen zu der 
Erkenntnis durch, daß Gon selber "die Verstockung" der Juden, ihr 
Nein zu Jesus und dem Evangelium, verfügt hat: "Gott gab ihnen einen 
Geist des TIefschlafes ... " (11, 8) und dies gemäß der Schrift (xa8OnEQ 
yeYQCllnm), nämlich nach Deut 29,3. Um das Subjekt "GOtt" (0 OeOt;) 
kommt kein Theologe rum! Das Nein des .,verstockten" Juden bleibt 
bis zur I)arusie des Herrn. Dies aber läßt die Judenmission zu einem 
frag-würdigen Problem werden. Wenn die von Gon selbst verfügte 
., Verstockung" der (meisten) Juden Jesus und dem Evangelium gegen-
über bleibt und damit der Jude als Jude bleibt und Israel als Volk, dann 
bleibt die Judenmission in der Tat eine frag-würdige Angelegenheit, 
über die in den Kirchen ernsthaft nachgedacht werden muß, so sehr 
sich ein überzeugter Christ freut, wenn ein Jude zum Glauben an Jesus 
Christus kommt. Manche Kirchen lehnen heute in ihren Judenpapieren 
die Judenmission ausdriicklich ab; die katholische Kirche bis jetzt offi-
zie ll nicht. 
S. Das jüdische Nein zu Jesus und zum Evangelium kann die Chri-
sten zum Antijudaismus verführen, und hat dies im Laufe der Kirchen-
geschichte oft getan, auch bereits in der Zeit der Urkirche, wie aus dem 
Neuen Testament hervorgehtl8. Man glaubte bis herauf ins 20. Jahr-
hundert in der., Verstockung" der Juden, dieser .. Gottesmörder" , Jesus 
und dem Evangelium gegenüber, besonders auch in der Forderung des 
Hohen Rats an Pontius Pi latus, Jesus zu kreuzigen, die Rechtfertigung 
des christlichen Antijudaismus zu sehen, mit seinen schrecklichen Kon-
sequenzen: Verleumdung, Vertreibung, Synagogenzerstörungen, Pogro-
men, Ermordung von Juden, Shoa (Holocaust)J9. Vielleicht wäre der 
rassistische Antijuda ismus des Nazi-Regimes in seinem schreck lichen 
38 Dazu R. KAMrUNG (Hg.), "Nun steht aber die~ Sache im Evangelium 
... ". Zur Frage nach den Anfängen des christlichen Antijudaismus (Paderboml 
MünchenIWienfZiirich 1999); N. A. BECK, Mündiges Christentum im 21. jahr-
hundert. Die anti jüdische Polemik des Neuen Testaments und ihre überwin-
dung (Berlin 1998) (mit umfassendem Lireraturverzeichnis). 
19 Riesiges Material dafür bei K. H. RENGSTORF I S. v. KORlZFLEISCll (Hg.) 
Handbuch zur Geschichte von Christen und juden. Darstellung mit Quellen, 2 
Bände (Sturtgart 1968/1970:11 drY 1988); H. ScHRECKENBERG, Die christlichen 
Adversus-judaeos-Texte und ihr literarisches und historisches Umfeld, Bd. I 
(1.- 11. Jh.) (Fm nkfu"'M. ' 1990); Bd. 11 (11.- 13. Jh.) (<lxi. 1988); Bd. 111 (13.-
20. jh.) (ebd. 1994); Art. Antisemitismus, in; TRF. 3 (1978) 113-168; Israel 
GlITMAN (Haupthg.), Enzyklopädie des Holocaust. Die Verfolgung und Ermor-
dung der europäischen Juden (4 Bände) (MünchenlZürich 1995), R. HILBERG, 
Die Vernichtung der europäischen Juden (3 Bände) (Deursche Erstausgabe, Ber-
lin 1982; 18.-20. Tausend 1993 im Fischer Taschenbuch Verlag). 
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Ausmaß ohne den chrisdichen nicht möglich gewesen. Jedenfalls stand 
man als Christ, wie ich aus meiner eigenen Erfahrung weiß, dem 
Phänomen des nazisrischen Antijudaismus recht hilflos gegenüber. Und 
Reste des christlichen Antijudaismus bestehen leider bis heute, wie man 
immer wieder fesmcllen muß; aber auch der politisch·rassistische Anti· 
judaismus scheint unausrottbar zu sein. 
Ich halte die AusHihrungen des Apostel Paulus in Röm 9-11, das 
Endheil Israels betreffend, für eine große Hilfe bei der Überwindung 
des christlichen Antijudaismus"o: Gott hat sein Volk nicht verstoßen, 
die Juden sind die bleibenden Geliebten Gottes, GOtt hat den Bund mit 
seinem erwählten Volk nie gekündigt, .. ganz Israel wird gerettet wer-
den". Nie dürfen die Christen die Mahnung des Apostels vergessen: 
.. Denke nicht hochmütig (über die ,verstockten' Juden), vielmehr 
fürchte djch; denn wenn Gott die natürlichen Zweige nicht verschont 
hat, dann wird er auch dich nicht verschonen" (Röm 11,21). Gott 
kann dich, den Heidenchristen, jeder Zeit aus dem Edelölbaum, in den 
du durch seine Glite .. eingepfropft" wurdest, wieder "aushauen" 
(11 ,22_24)41. 
40 Dazu F. MUSSNER, Hilfen aus Röm 9-11 zum Abbau des christlichen Anti-
judaismus, in: DERS., Dieses Geschlecht wird nicht vergehen (s. Anm. 23) 
65-72. 
41 Was die gegenwärtige schwierige Situation im Heiligen Land und speziell 
in jerusalem betrifft, so sei dazu verwiesen auf M. KONKF.L I O. SCHUEGRAF 
(Hg.), Provokation jerusalem. Eine Stadt im Schnittpunkt von Religion und 
Politik (Münster 2000), ferner auf das in Anm. 21 genannte Buch von 
D. VETIER (hier besonders 146-181) und auf G. DAa-ts (Hg.), Deutsche, Israe-
lis und Palästinenser. Ein schwieriges Verhältnis (Heidelberg 1999). 
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KLEINERER BEITRAG 
MARIUS REISER 
Geist und Buchstabe 
Zur Situation der östlichen und der westlichen Exegese 
Im September 1998 wurde ein wichtiger Anfang gemacht. Im Kloster von 
Ncamt in der Moldau trafen erstmals evangelische, katholische und orthodoxe 
Neutestamentler zusammen, um grundlegende Probleme der biblischen Herme-
neutik zu besprechen. Das Treffen ist jetzt sorgfältig dokumentiert,' Gegen-
stand der Referate und Gespräche waren vier Problemkreise: die Bedeutung der 
Kirchenväter für die heutige Exegese, die Autorität der Kirche für die Bibelwis-
senschaft, die Rezeption historisch-kritischer Methoden in der Orthodoxie und 
die Frage der Inspiration der Bibel. Jedes Rderat ist mit einer ausgezeichneten 
Zusammenfassung versehen, die Moniea Herghelegiu erstellt hat. Ihr ist auch 
ein Diskussionsüberblick zu verdanken. Die Herausgeber steuerten nicht nur 
ein Vorwort bei, sondern auch ein Nachwort über "Konvergenzen und offene 
Fragen" . 
Die Lektüre dieses Bandes macht eines unübersehbar: Westliche wie östliche 
Exegese befinden sich derzeit in einer üblen Lage; die eine, weil sie die Verbin-
dung mit Dogmatik, Patristik und Spiritualität verloren hat, die andere, weil 
sie von Dogmatik, Patristik und Spirimalität erdrückt wird; die eine, weil sie 
fast nur noch historisch-kritische und damit beschränkte Auslegung betreibt, 
die andere, weil sie historisch-kritische Auslegung so gut wie gar nicht kennt; 
die eine, weil sie den Traditionsbruch der Aufklärung nicht überwunden hat, 
die andere, weil sie, von Aufklärung unberührt, lebendige Tradition immer wie-
der mit steriler Konservierung verwechselt. Könnte es nicht sein, daß die ortho-
doxe Seite die Heilmittel für die westlichen Übel besittt und die westliche Seite 
die Heilmittel für die östlichen Übel? Allerdings. Freilich hat offenbar keine der 
heiden Seiten die Heilmittel in einer sofort einnehmbaren Form. 
I. 
Die beiden ersten Beiträge, der orthodoxe von Vasife Mihoc und der protestan-
tisch-reformierte von V/rieb Luz, befassen sich mit der Rolle der Kirchenväter 
in der Exegese. V. Luz zeichnet in kurzen Strichen nach, wie die Kirchenväter 
I J. D. G. DUNN / H. KL[IN / u. I..uz./ v. MIHOC (Hg.), Auslegung der BIbel m orthodo-
.)Cer und wesdicher Pers~ktlve. Aklen de5 we5I..Qslhchen Neule5tamentlerlinnen-Symposi-
ums von Ntam! vom 4. bis 1 t. &ptember 1998 (WUNf 130), Tubmgen 2000. 
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in folge des reformatorischen Schriftprinzips ihre Bedeutung für die protestanti-
sche Bi belexegese verloren haben und wundert sich, .. dass sich die katholische 
Exegese an diesem Punkt so sehr hat protestantisieren und modernisieren las-
sen" (34). Er zeigt dann auf, was diese Exegese von den Kirchenvätern wieder 
lernen könnte: daß Exegese nicht nur im philologischen und historischen Erklä-
ren besteht, sondern auch in einer An leitung zum Verstehen der Sache, um die 
es in den Texten geht.2 Dies ist die Voraussetzung für eine aktua lisierende Aus-
legung, die nach dem Sinn der Texte für /Ins fragt, wobei ei ne wirkungsge-
schichdiche Hermeneutik hilfreich sein könnte. Lernen könnten wi r auch etwas 
über die Polyphonie der Texte, die mehr als eine Deutung zu lassen, und von 
der chrisrologischen Auslegung, die Christus als Mitte der ganzen Schrift erfaßt 
und die Einheit von Geist und Buchstabe in Analogie zur Einheit der beiden 
Natu ren in Christus begreift.) 
In den Ausführungen von Luz fällt ein durchgehendes Mißverständnis der 
Auffassungen des Origenes auf. Luz ist offenbar einem Klischee erlegen, das in 
der Patristik seit den Forschungen H. de Lubacs überwunden ist. Dieses Kli-
schee behauptete, flir Origenes sei der Literalsinn unwichtig, ja er nehme für 
viele Texte in der HI. Schrift an, daß sie ohne Literalsinn seien. Da von kann 
keine Rede sein.4 Das Ernstnehmen des Literalsinns als Fundament des symbo-
lischen Si nns unterscheidet die jüdisch-christliche Allegorese scharf von der 
paganen.s Texte, die kei nen historischen oder Literalsinn haben - Origenes 
zä hlt dazu die Geschichte vom Sündenfa ll in Gen 3 und die Versuchungsge-
schichte in Mt 4 I Lk 4 -,t> sind, zumindest im Neuen Testament, seltene Aus-
nahmen, die nur die Regel bestätigen. Es sind Texte, die die moderne histo-
risch-kritische Exegese ähnlich einschätzt. 
2 Die Väter unterscheiden verba und res (bzw. 6l6.voLO und OJ..i]6ELO) und legen das 
Schwergewicht auf das richtige Erfassen der res. Vgl. B. SlUDER, Schola Christiana, Pa-
derborn 1998, 198-229. 
j Luz weist auf die ausgezeichneten Arbeiten von J. PANAGOPOULOS hin (45 Anm. 42), 
u. a.: Christologie und Schrihauslegung bei den griechischen Kirchenvätern: ZThK 89 
(1992) 41-58. 
4 Vgl. H. OE LUBAC, Geist aus der Geschichte. Das Schriftverständnis des Origenes, 
ü!x:nragen und eingeleitet von H. U. von Balthasar, Einsiedeln 1968, 115-128; DERS.: 
Typologie - Allegorie - Geistiger Sinn. Studien zur Geschichte der christlichen Schriftaus-
legung (übenragen und eingeleitet von R. VODERHOLZER), Einsiedeln I Freiburg 1999, 
356-373; R. VODERHOLZIiR, Die Einheit der Schrih und ihr geistiger Sinn. Der Beitrag 
Hellri de Lubacs zur Erforschung von Geschichte und Systematik christJ icher Bibelherme-
neutik, Einsiedeln I Freiburg 1998,206-209. 313-3 17. 
5 Vgl. W. BERNARD, Zwei verschiedene Methoden der Allegorese in der Antike, in: 
H.-). HORN I H. WALTER (Hg.), Die Allegorese des antiken Mythos, Wiesbaden 1997, 
63-83. Er unterscheidet zwischen Msubstitutiver Allegorese" (die allegorische Sinnebene 
ist die eigentJiche und einzige) und .. dihairetischer Allegorese" (die allegorische Sinnebene 
eliminiert nicht die literale). 
6 Orig. princ. IV 3, I. 
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Eine völlige Verkennung des Origenes ist es weiter, wenn Luz behauptet, er 
sei .. alles andere als ein Inkarnationstheologe;'j die irdische Gestalt jesu sei für 
ihn "nicht so sehr der Ort und die Gestalt von Gottes Wirklichkeit als die 
Hülle, die es zu durchbrechen gilt" (47), Die Inkarnation ist für Origenes viel-
mehr ein zentrales Mysterium des Glaubens, auf das er immer wieder zurück-
kommt. ' Mit Recht erklärt J. Panagopoulos: "Origenes geht sogar so weit, zu 
behnupten, hätte der inkarnierte Logos alles nur als wahrhahiger Gott getnn, 
dann würde er in seinem Menschsein ignoriert, hätte er umgehhrt alles allein 
als wahrhahiger Mensch getan, dann wäre seine GottheiT überschattet. Er fährt 
fort: ,Alles Menschliche, was Jesus vollbrachte, diente dazu, seine Menschheit 
zu bekunden und seine Gottheit zu offenbraren' (Comm. ad Joh., Caten. fr. 53, 
GCS, Origenes IV, 527)."8 
Verfehlt ist weiter die Behauptung, die wörtliche Auslegung sei für Orige-
nes .,nur die manchmal wichtige Vorstufe der geistJjchen" (47). Für Origenes 
ist es Christus, der den geistlichen Schriftsinn konstituiert; er hnr diesen Sinn 
im Fall des Alten Testaments nicht einfach nur aufgedeckt, sondern überhaupt 
erst erschaffen, indem er das Wasser der Schrift in Wein gewandelt hat.~ Für 
die Gewinnung des .. Weins" aber ist das Wasser mehr als .. die manchmal 
wichtige Vorstufe". Was V. Mihoc im Anschluß an Maximus Confessor sagt, 
gilt auch für Origenes: Der "Geist" der Schrift existiert nicht losgelöst vom 
"Buchstaben", sondern ist als Geist des Buchstabens zu verstehen (23). "Der 
tiefere Sinn liegt also in der Fortsetzung des Litteralsinnes, nicht neben oder 
über ihm. klO 
In diesem Zusammenhang solhe man auch darauf hinweisen, daß Martin 
Luther zwar starke Worte gegen Origenes und die Allegorese gebraucht hat; 
aber an der christologischen Deutung der Psalmen und des Allen Testamenrs 
insgesamt hnt er immer festgehalten, 11 wie übrigens auch an der traditionellen 
allegorischen Deutung des Gleichnisses vom barmherzigen Samaritaner (Lk 
10,30-35).12 In einer glucklichen Inkonsequenz. hat Luther vieles bewahrt, was 
seine konsequenteren Schüler bald zum allen Eisen geworfen haben. 
Am Schluß seines Beitrags formuliert Luz ,.,drei spezifisch protestantische 
Vorbehalte" (5 1). Er mochte weder die Auslegung der Kirchenväter nls verbind-
7 Ich \lerwe i~ auf die Texte, die H. U. von Balthasar zusammengesrelh hat in seiner 
schönen Amhologie: ORIGF.N'F5, Gelsr und Feuer. Ein Aufbau aus seinen Schrifren, EinSIe-
deIn I Freiburg JI991, 138-180 (., Won als Fleisch"), bes. 147-162 (MLeben Jesu als 
Gleichnis-). Vgl. M. Ft.nou, La Sagesse er Je monde. Paris 1995, 125-163 . 
• J. PANAGOI'OUI.OS, ChrIStologie (so Anm. 3) 47. 
9 Vg1. H. DE LlJIlAC, GeISI (s. Anm. 4) 315-326. 
10 Tu. J-IEITHER, Origenes als Exeget. Ein Forschungsuberblick, In: G. ScHÖLLGf.N I 
C. SOIOLTf.N (Hg. ), Stimuli . Exegese und Ihre Iiermcncullk in Antike und Christenmm. 
FS E. Dassmann UAC. E 23), Munster 1996, 141- 155, hier 152. 
I1 VgJ. R. VOOERHOLZEII, EinheIt (s. Anm. 4) 80-84. 
u. Vgl. W. VON LoEWENlOi, Lurher als Ausleger der Synoptiker, Munchen 1954, 
44-47; G. ESEUNG, Evangelische EvangelIenauslegung. Eine Untersuchung zu Lurhers 
Iiermeneutik, D:!.Tmsradt 1962, 76 f. 
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lieh ansehen noch ihre Hermenelltik. Was diese beiden Vorbehalte angeht. 
dürfte eine ökumenische Einigung durchaus möglich sein. Einen ökumenischen 
Affront dagegen, der den Atem stocken läßt, stellt der dritte Vorbehalt dar: 
Luz will unter die "Kirchenväter" auch diejenigen aufgenommen wissen, "die 
irgendwann von einer Kirche unter die Ketzer und nicht unter die Väter einge-
reiht worden sind". Im Diskussionsüberblick und im Nachwort der Herausge-
ber werden beispielhaft drei Namen genannt: Markion, Arius und Nestorius 
(208. 220). Dieses Ansinnen geht davon aus, daS Wahrheit nicht existiert oder 
nicht erkennbar ist, jedenfalls aber nicht relevam, und daß es für die Christlich-
keit z. B. gleichgültig ist, ob man mit der gesamten groGkirchlichen Tradition 
des Ostens wie des Westens das Alte Testament anerkennt oder mit Markion 
(und Harnack) verwirft. Was härten die Reformatoren zu einem solchen Vor-
schlag gesagt? Die Idee einer derartigen c.oflc.ordia disc.ors erinnert im übrigen 
an die Geschichte von dem Richter, der nach dem Plädoyer des Klägers erklärt: 
.. Sie haben recht!" und nach dem Gegenplädoyer des Beklagten: "Sie haben 
recht!" und als er darauf aufmerksam gemacht wird, daß sich die beiden doch 
widersprochen härten, sagt: .. Sie haben auch recht!" Sollen wir in dieser 
Geschichte die Lösung aller konfessionellen Probleme sehen? Oder sollen wir 
noch einmal alles von vorn beginnen? 
Der Beitrag von V. Mihoc bietet eine ausgezeichnete Einführung in die Prin-
zipien der Väterexegese. Er hebt vor allem die christologische Ausrichtung ihrer 
Deutung des Alten wie des Neuen Testaments hervor und weist mit einem Zitat 
von Jean Daniclou darauf hin, daß Chrisrus in seinem Leib, der Kirche, weiter-
lebt. In diesem Zusammenhang kritisiert Mihoc die starke Tendenz der westli-
chen Exegese zu einer Jesulogie, die mit dem Ot6.vOQlJ)Jt~ nichts mehr anzufan-
gen weiß (18). In der Tat schreiben die Herausgeber am Schluß, manche westli-
che Gesprächspartner hätten Schwierigkeiten gehabt, zu verstehen, "was denn 
damit überhaupt gemeint sein könnte" (223). "Die altkirchliche Tradition, vor 
allem die Christologie der Zweinaturenlehre, erwies sich auch für viele, West-
ler' als in überraschender Weise gegenwänig und kräftig" (218). Daß man im 
Osten an das Dogma von Chalkedon tatsächlich noch glaubt, überrascht viele 
,Westler'!1J Dabei bekennen sich m. W. auch sämtliche großen christlichen 
Konfessionen des Westens zu diesem Dogma. Aber wie so vieles tritt im Westen 
das öffentlich Bekannte und das privat Geglaubte immer weiter auseinander. 
V. Mihoc schreibt: "There it is, a Christology that has nothing to do with the 
doctrine of the Church and that few pcopte will dare tO preach from the pul-
pit" (18). Wie recht er hat! Und ebenso recht hat U. Luz, wenn er die Situation 
heutiger prOlestantischer Bibelauslegung im Gegenüber zur Alten Kirche und 
auch zu Luther so beschreibt: "Die Menschheit Christi hat sich gegenüber sei-
ner Gottheit ebenso verselbstiindigt wie die wörlliche, d. h. historisch-kritische 
Bibelauslegung gegenüber der geistlichen" (49). 
In ihrem Nachwort schreiben die Herausgeber: "Die antiochenische Herme-
neutik scheint dem geschichtlichen Verständnis des Alten Testaments und auch 
I} Schrihstdlen wie Mt 28, 18; Joh I, I; 20, 28; Phi) 2,6; Kol I, 15-20; 2,9 SInd Ihnen 
offenbar fremd. 
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der ga nzen Bibel in manchem näher zu kommen als die alexandrinische. Von 
ihr aus scheint auch eine Brücke zu neuzeitlich-westlichen Bi bellektüren leichter 
möglich als von einer alexandrinisch geprägten Hermeneutik her" (2 19 L). Hier 
wirkt das alte Klischee eines angeblich schroffen Gegensatzes von antiocheni-
scher und alexandrinischer Exegese nach, dem offenbar auch V. Mihoc ver-
pflichtet ist (vgl. 14-1 7). Es gehr lenrlich auf den Antiochener Diodor von Tar-
sus zurück, der das ,gute' geistliche Sichten (OEWQia) von der ,schlechten' Alle-
gorese (clIJ.1WOQta) unterschied. Dahei ist iedoch vorausgeset'.tt, daß grundsät'L.-
lieh heide Auslegungsweisen, die nach dem Lireralsinn wie die nach dem sym-
bolischen Sinn, ihr gmes Re<:ht haben. 14 Die Unterschiede liegen vor allem in 
gewissen Akzentsenungen. So betOnt Theodor von Mopsuestia die Unter-
schiede zwischen Altem und Neuem Testament stärker als die Kontinuität und 
versucht mehr als die Alexandriner, das Alte Testament aus sich selbst heraus 
zu verstehen. U In den Kommentaren des Chrysostomus fällt, verglichen mit 
Origenes, die Dominanz des sensus moralis auf. Leider wird in der Diskussion 
auch meistens iibersehen, daß sich nicht alle biblischen Schriften für ei ne Alle-
gorese eignen; der große Kommentar des O rigenes zum Römerbrief etwa macht 
nur wenig Gebra uch davon und bespricht um so gründlicher die philologischen 
Fragen und die Probleme des schlichten Textsinns. Die Exegese täte gut daran, 
ihn öfter hera nzuziehen. 16 
H. 
Zum Problemkreis der Autorität der Kirche für die Bibelwissenschafr enthält 
der besprochene Sammelband drei Beiträge: ei nen katholischen, einen orthodo-
xen und einen evangelischen. Der orthodoxe Beitrag von Januari; Iv/iev ist 
kurz und thetisch gehalten. Er betont, daß die HI. Schrift nur eine der vielfälti-
gen Weisen der Bezeugung Christi im Leben der Kirche ist. Die Schrift liefert 
Bilder Christi, erfah ren wird er in der Eucharistie. Daher müssen Exegese und 
eucharistische Erfahrung verbunden werden. In der wissenschaftlichen Kritik 
der Bibel sieht Ivliev "vor allem ei n Schreibstubenen.eugnis", das nicht aus 
dem eucha ristischen Leben der Kirche hervorging (77). Dieses Urteil ist zu 
pauschal. 
Der katholische Beitrag von Ciuseppe Segalla gibt zunächst einen etwas 
trockenen, aber nunlichen überbl ick über offizielle kirchliche Dokumente seit 
I~ Vgl. R. VOOfJl.HOI.Z.ER, Einheit (5. Anm. 4) 56. 364-370; J. PANAGOPOULOS, Christo-
logie (s. Anm. 3) 56. 
IJ Vgl. A. VIOANO, Das formale Verfahren der annochenischen Schriftauslegung. Ein 
Forschungsuberblick, in: G. ScHoLLGEN I C. ScHOtTEN (Hg.), Stimuli (5. Anm. 10) 370-
405, hier 403. Vgi. auch den Beitrag von I-I. .J. VOGT, Unterschiedliche Exegese der 
Alexandriner und der Anriochener. Cyrillische Umdeurung chrislOlogischer Texte des 
Theodor von Mopsuestia, im selben Bd. 357-369. 
16 Es existiert jerl.t auch eine zwelspr.achige kommentiene Auspbe mll deuischer Ober· 
senung von TI!. IIf.lTHER aSB in den Fontes Clmsnani 'JJ1-2J6, Freiburg i. B. 1990-
1999. 
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d~m 2. Jahrhunden, di~ zu Fr3gen der Bibelauslegung Stellung nehmen. Der 
Überblick schließt mit dem letzten Dokument der Pilpstlichen Bibdkommission 
"Di~ Int~rpretation der Bibel in der Kirche" (1993). an dem Segalla .selbst mit-
gearbeit~t ha(.1 7 Im systematischen Teil seines Beitrags weist Segalla zunächst 
auf den hermeneutischen Zirkel von Bibel und Kirche hin und erklän d3nn, 
daß di~ Kirche nicht über der Schrift st~ht, aber diese in autoritativer Weise 
deuten muß. Dabei ist die Funktion des Lehramts nicht etwa die .,zu bestim-
men, welche Auslegung der Heiligen Schrift die richtige und a llein gültige 
sei" ,18 sondern nur die einer assistentia llegativa: "h has to dcfend the living 
tradition againsr erroneous interpretations and to keep an eye on [he integrity 
of th~ truth witnessed in the and by the Bibl~" (67). Das Lehramt beschränkt 
sich im übrig~n auch hier auf Glaube und Sitten; in historische Fragen mischt 
es sich, solange es seinen eigenen Prinzipien folgt, nicht ein. Selbst die Frage, 
ob das I. Vaticanum den Literalsinn von Mt 16, 16-19 und Joh 21, 15-17 defi-
nien hat, als es darauf bestand, d3ß Christus Petrus den Primat unter den Apo-
steln verlieh, muß offen bleiben (69). Die instinktive Abwehrreaktion der 
Römisch-Katholischen Kirche gegen Rationalismus, Libera lismus und Moder-
nismus im 19.120. Jahrhundert war keine grundSätzliche Verwerfung der wis-
senschaftlichen Methode; sie erfolgte vielmehr aus dem gesunden Gespür her-
aus, daß in solchen .. ismus-Bew~gungen" die Schrift nicht wirklich zum Spre-
chen kommr (70). Die Exegese wird nur dann auf der rechten Spur bleiben, 
wenn sie geleitet wird von der lebendigen Tradition der Kirche. Die kirchliche 
Automat soll sie auf dieser Spur hahen, um die Einheit von Glaube und liebe 
zu wahren. Sie versteht ihre Aufgabe darum als demutigen Dienst an der 
unüberbierbaren Offenbarung Christi, die in der Schrift bezeugt und in de:r 
authentischen Glaubensrradition ge:lebt wird (71). 
Der Beitrag des evangdischen Vertreters )iirgctt Roloff sieht die Schrift vor 
allem im Ge:genüber zur Kirche; er versteht sie als eine fast selbständige: Größe. 
Für die Alte Kirche behauptet e:r: "Kirchliche Autorität wurde allein als von 
der Autorität der Schrift abgeleitete Autorität verstanden" (89). Ob dieser Satz 
historisch haltbar ist? lrenäus z. B. rechner mit einer rechtgläubigen Tradition 
olme Schriftzeugnis (haer. 111 4, I f.) und kann sich so wenig wie die übrigen 
Kirchenviiter eine richrige Exegese ohne die rcgllfa fidel vorstelten. 19 Er hat 
also "für seine Schrift3uslegung eine Autorität außerhalb der Bibel".20 Auch 
für die dogmatischen Entscheidungen der Konzilien geben seit dem Ephesinum 
431 nicht mehr die: Schrift, sondern die: Glaubensformeln der früheren Konzi-
lien den Maßstab an, auf dem Ephesinum die Formel von Nizäa; dieses Vorge-
hen ist möglich, we-il .. eben die:se Glaubensforme1 selber als Inbegriff der HI. 
11 Deutsche ÜberserlUng m: SBS 161, Stungart 1995. 
I' Diese Formulierung gebraucht J. ROLOrF (98); falls sie auf die katholische Sicht des 
Lehramrs zielt, hat Roloff diese ,'erkannt. 
19 Vgl. B. SruDER, Schola Christiana (5. Anm. 2) 215 f. 
20 N. BROX, Die bIblIsche Hermeneutik des lrenäus: ZAC 2 (1998) 39 (z 01:115., Das 
Fruhchristenrum. Schriften zur H,stoflschen Thwlogie, FreIburg I. B. 1000, 236). ~Die 
Schrift spielt erkennbar eine An nachgwrdnete Rolle" (ebd.). 
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Schrift gilt".21 Und von Augustinus stammt das bekannte Won, daß ihn nur 
die Autoritär der katholischen Kirche dazu bewege, dem Evangelium Glauben 
zu schenken.22 
Nachdem die westliche Kirche im Hochmittelalter ein gesamtkirchliches 
Lehramt ausgebildet hatte, kehrten die Reformaroren nach Roloff - "zumindest 
in ihrer eigenen Sicht" - zum Ansaf7. der Alten Kirche zurück (91). Sie waren 
der Auffassung, daß die Schrift, um ihre Autorität in der Kirche zur Geltung zu 
bringen, keiner autoritativen Instanz außerhalb ihrer selbst bedürfe (92 f.). Die-
ses Modell geriet jedoch, wie RoloH klar sieht, durch die Ausbildung der histo-
risch-kritischen Bibelwissenschaft in eine Krise, da diese die theologischen Dif-
ferenzen innerhalb der biblischen Schriften und Traditionsschichten überscharf 
ans Lichr rückte. In der damit geschaffenen Situation ist die Tradition eine 
Hilfe, die sich etabliert, indem die Schrift in der Kirche zur Wirkung kommt. 
Das kirchliche Lehramt, d. h. für Roloff die Bischöfe, muß nur .. sicherstellen, 
daß Neues nicht als bloß subjektive Sicht eines einzelnen vertreten Wird, son-
dern sich als in der Kirche kommulllkationsfahig erweist" (100). Zu dieser 
.. Sicherstellung" hat das Lehramt allerdings nur ein einziges Mittel zur Verfü-
gung: an möglichenveise Vergessenes und Übersehenes .,zu erinnern" (99). 
Lehrbeansrandungsverfahren als lI/timo ratio habe es in Deutschland in der 
Evangelischen Kirche innerhalb des 20. Jahrhundens nur vier gegehen, das 
ler-Lte in den 70er Jahren. 
Mit dieser wenig tröstlichen Festsrellung schließt der Autor. Denn ange-
sichts dessen, was heure tarsächlich gelehrt und verkundet wird, bleibr nur der 
Eindruck, daß der Beliebigkelt fast völliger Freiraum gelassen ist. Ob die 
Reformarortn das wollren?ll Haben die in den evangelischen Bekenntnisschrif-
ten festgehaltenen Glauhensformeln der fruhen Konzilien noch eine erkennbare 
Verbindlichkeit? Und welche Rolle spielt die Schrih in Lehrentwicklung und 
Glauhenshewußtsein tatsächlich? Die Geschichte zeigt, daß die 1-11. Schrih 
weder sich selbst helfen kann noch von selbst "spricht". Und sowenig wie ein 
anderes Buch legt sie sich selbst aus. Die 1-11. Schrift muß ausgelegt und zum 
Sprechen gebracht werden durch Menschen, die sich vom selben Geist (JtvEÜ~ta , 
A6y~, voü;) leiren lassen, der bei ihrer Abfassung mitgewirkt hat: dem Geist 
Christi. Dieser sorgt auch dafur, daß sich die Idee des Christentums in einer 
Weise entfalrct und entwickelt, die dem Ursprung treu bleibt. Die Konzeption 
11 11. J. SI[lIfN, Sola tmdiuone? Zur Rolle der lIeiligen Schrift auf den KOnl.lhen der 
Alten Kirl:he, m: G. SCUOUCEN , C. SOIOlltN (Hg.), Sumuli (5. Anm. 10) 270-283, hier 
273. 
12 Aug., c. ep. Man. 5. In dem besprochenC'n Band zillen von TII. SOIlING (204). Nähe-
res dazu bei ß. Srum:R, Schola chmuana (5. Anm. 2) 233-236. 
1.1 Leider fühlt man sich auch m der katholischen Kir<:he, zumindest IIn Weslen. mehr 
und mehr an jene Beschreibung erinnert. die J. H. NE'IV\1AN im 7 . Kapuel des zwC'lten 
Teils semrs 1848 publizierten Romans ~Losl and Galß. The StOry of a Convert" von der 
angJikanis<:hC'n Kin:he ukhnet (cd. A. G. HIli, Oxford 1986, 146-152): Viele sind fak-
!Isch Sabellianer, die D~n \'on Nitaa und Chalkcdon smd unbeliebt oder werden 
offen abgelehnl. 
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der Dogmenentwicklung als der geschichtlichen Entfaltung einer lebendigen 
Grundidee verbindet die historisch ausgerichtete Forschung mit der systema-
tisch fragenden Dogmatik. l4 Diese Konzeption ist noch viel zu wenig angewen-
det und fruchtbar gemacht worden. Sie allein kann uns helfen, die Vorurteile 
alt jener zu überwinden, die in den späteren Dogmen nichrs als Verfälschungen 
der biblischen Botschaft zu erkennen vennögen. Und sie allein gibt uns die 
begründete überzeugung, daß uns der Gegenstand der Schrift nicht abhanden 
gekommen und unser Glaube derselbe ist wie der der Väter und der biblischen 
Autoren. 
111. 
Der dritte Teil des besprochenen Bandes behandelt "westliche wissenschaftliche 
Methoden der Bibelexegese und ihre Rezeption durch die Orthodoxie". Er 
umfaßt einen anglikanischen Beitrag, einen Beitrag über die orthodoxe Rezep.-
tion der historisch-kritischen Auslegung aus westlicher Sicht und einen ortho-
doxen Beitrag. Der Beitrag von J. D. C. Dlllm beha ndelt tron seines Titels 
"Scholarly Methods in the Interpretation of the Gospels" nicht die Methoden, 
sondern die Prinzipien dieser Methoden und ihre Herausbildung im Lauf der 
abendländischen Geschichte, also die Hermeneutik. Gleich zu Anfang betont 
Dunn, daß die Anwendung der historischen Methoden auf die HI. Schrift theo-
logisc~ gesehen eine Konsequenz und ein Ernstnehmen der Inkarnation bedeu-
tet (105). Dieser Gesichtspunkt kann nur unterstrichen werden. Denn wenn 
wir die Menschlichkeit Christi ernst nehmen wollen, dann müssen wir auch 
die historische Rückfrage ernst nehmen und mit allen uns zur Verfügung ste-
henden Mitteln betreiben. Wer sich diesem Unternehmen grundsänlich ver-
schließt, gerät leicht in die Gefahr des Doketismus. 
Im Hauptteil seiner Darlegungen gibt Dunn einen skizzenhaften, aber kla-
ren überblick über die hermeneutischen Probleme und ihre philosophisch-welt-
anschaulichen Prämissen von der Renaissance über die Reformation und die 
Aufklärung bis in die Postmoderne hinein. Wichtige Namen werden genannt: 
Erasmus, Luther, Olivin, l.essing, Reimarus, Strauss, Baur, Troeltsch, Schweit-
zer, Gadamer. Einer ist in dieser Reihe vergessen: Spinoza. Auch Grotius sollte 
wohl nicht übersehen werden. Im 19. Jahrhundert war Renan fast noch 
bekannter als Strauss. Vielleicht sollte man auch erwähnen, daß Strauss dem 
Christentum am Ende öffentlich absagte und damit nicht nur die Frommen ent-
24 Diese Konzeption ist mit Namen wie J. S. DRF.Y und J. A. MÖIIlF.R verbunden. Den 
großartigsten Entwurf verdanken wir J. H. NEWMAN: An Essay on the Dcvelopmcnt of 
Christian Doctrine, Noue Dame (Ind.) 1989 (Erstausgabe 1845, überarbeitet 1878). 
De:utsch: Über die Entwicklung der Glaubenslehre (Ausgewählte Werke VIII ), Mainz 
1969. Zum Iheologiegeschichdichen Hmtergrund vgl. B. Wn.TF., Zum Strukrurwandel 
der katholischen Theologie Im 19. Jahrhundert, in: DfJlS., Auf der Spur des Ewigen, Frei-
burg i. B. 1965,380-409 bes. 391-395. 
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rüstete, sondern auch Nietz.sche zu einer Satire inspirierte, die nichts von ihrer 
Aktualität verloren hat. 2S 
Am Schluß von Dunns Beitrag stehen einige wichtige Einsichten. Die herme-
neutische Theorie, nach der Texte unabhängig vom intendierten Sinn ihter 
Autoren interpretiert und damit zum Spielball ihrer Interpreten werden, hat für 
das reformatorische Schriftprinzip zu einer reductio ad absurdum geführt. Um 
der Beliebigkeit der Deutung zu entgehen, muß der Text in der Tradition der 
Kirche gelesen und verstanden werden. Freilich sieht Dunn in dieser Lösung 
wieder eine andere Gefa hr: "i t locks up the Gospels once again wirhin the 
churches, with a meaning heard clearly enough within the worshipping com-
munity, but unable tO speak tO the world outside" (117). Diese Gefahr mag 
durchaus gegeben sein, allerdings nur dann, wen n die Exegese und die Kirche 
ihre Hauptaufgabe aus dem Auge verliert: die Übersetzung und Vermittlung des 
Evangeliums für die ganze Welt - .. in Tat und Wahrheit" (1 Joh 3, 18). 
Dunns Schlußplädoyer kann ich mich nur anschließen: Um der Sache willen 
müssen wir die historischen Forschungen weiterführen ( 11 8-120). Die offen-
kundigen Fehlleistungen sind nicht den angewandten Methoden anzulasten -
die freil ich mehr oder weniger fruchtbar sein können -, sondern denen, die sie 
anwenden und oft nicht bemerken, von welchen philosophischen und weltan-
schaulichen Prämissen sie sich leiten lassen und die ihre vorläufigen Hypothe-
sen mit endgültigen Ergebnissen der Wissenschaft verwechseln. Die Geschichte 
lehrt auch ein gewisses Vertrauen auf die Selbstkorrektur der Wissenschaft 
und darauf, daß sich die Wahrheit durchsetzt. Nicht von ungefähr sind 
R. Bultmanns Lieblingshypothesen heute alle passe.26 
In diesem Zusammenha ng sei noch eine Bemerkung zu einem wichtigen 
Erbe der Aufklärung gemacht: ihre Forderung vorurtei lsfreier und vorausset-
zungsloser Geschichtswissenschaft. Das eine ist bis zu einem gewissen Grad 
möglich, das andere nicht einmal wünschenswert. Von Vorurteilen in Form von 
unbewußter Motivation, vom Gelenkrsein durch individuellen oder Gruppen-
II F. NlI:TZSCHI'., Unzeitgemäße Betrachtungen. Erstes Stück: Oavid Strauss, der Beken-
ner und der Schriftsteller (in der dreibändigen Ausgabe von K. Schlecht:!, München 1954 
IOarmstadt 1997 in Bd. 1,137.207). M:ln muK diese bissige und nicht unberechtigte 
Kritik zus:!mmensehen mit den Notizen, die sich Nien.sches Freund F. OVF.R8ECK in sei-
nem Kirchcnlexicon unter Stichwonen wie .. Christenthum (modemes)" und" Theologie 
(modeme)" gemacht hat: Werke und Nachlaß Bd. 4 und 5 (ed. B. von Reibnin), SCUtt-
gam Weimar 1995 (4,225-243; 5, 504-572). 
26 Zu den Prämissen der formgeschichtlichen Methode vgl. J. RATZ1NGER, Schriftausle-
gung inl Widerstreit. Zur Frage nach Grundlagen und Weg der Exegese heute, in: DERS. 
(Hg.), Schriftauslegung im Widerstreit (QO 117), Freiburg i. B. 1989, 15-44, bes. 24-34. 
Daß auch die religionsgeschichdichen und literarkritischen Hypothesen Bultmanns ad 
acta gehören, zeigt gründlich J. FREY. Die iohanneische Eschatologie, 3 Bde. (WUNT 96. 
110. 117), Tübingen 1997-2000. Vgl. meine Besprechung in: lThZ 107 (1998) 323 f.; 
108 (1999) 245 L; lThZ 110 (2001) 82f. Die Entmythologisierungskampagne weicht 
einer Mythosbcgeisterung, und von existentialer Interpretation will kaum noch jemand 
etwas wissen. 
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egoismus und VOll dem .. Vorurteil des Allgemeinverstands, der eine Spezialisie-
rung der Intelligenz auf das Partikuläre und Konkrete ist, sich selbst aber 
gewöhnlich für alles kompetent und zuständig hält": davon soll ten wir uns 
möglichst lösen. l ? Wer dagegen sagt, .,daß der Historiker ohne Voraussetzun-
gen arbeiten sollte, der vertritt damit das ,Pri nzip des hohlen Kopfes', der emp-
fiehlt, der Historiker solle ungebildet sein, und der fordert, ihn aus dem Soziali-
sations und Akkulturationsprozeß herauszunehmen und ihn der Geschichtlich-
keit zu berauben. Denn die Voraussetzungen des Historikers sind eben nicht 
nur seine eigenen, sondern auch das In-ihm-Weiterleben von Entwicklungen, 
die die menschliche Gesellschaft und Kulrur langsam im Laufe von Jahrhunder-
ten angesammelt hat. "18 Ein Vorverständnis ei ner Sache ist unumgänglich, 
auch wenn es möglicherweise korrigiert werden muß. Wer das eingesehen hat, 
wird sich auch vor der billigen Gegeniiberstellung von .. kritischer" und .. unkri-
tischer" Exegese hüten; ein Exeget, der nach einer Prüfung des Sachverhalts an 
der herkömmlichen Auslegung festhalt, ist deswegen nicht .. unkritisch", und 
ein Exeget, der zu neuen, ausgefallenen Deutungen neigt, nicht eo ipso .. kri-
tisch" . 
Einen sehr instruktiven Einblick in orthodoxe Beispiele der Rezeption histo-
risch-kritischer Methoden, vor allem aber die orthodoxen Vorbehalte dagegen, 
gibt der Beitrag von Simotl Cris/J. Er bezieht sich mehrfach auf John Breck, 
den V. Mihoc .,a renowned orthodox scholar" nennt (10), und macht deutlich, 
daß sich die orthodoxen Vorbehalte nicht gegen die westlichen Methoden rich-
ten, sondern gegen die damit oft verbundenen philosophischen Vorurteile der 
Aufklärung. So kritisieren sie den Westen U.3 . .,for the artificial creation of a 
hermeneurical gap berween the world of the original biblical text and the 
modern reader" (128). Welch ei n erlösendes WOrt! Der .. garstige breite Gra-
ben", der nach Lu ... "kaum 1.U liberspringen" ist (38), er ist künstlich geschaf-
fen! Sowei t jedoch der .,Graben" nur ein Bild für den historischen Abstand ist, 
können wir ruhig sagen: Der Graben ist da und er ist breit, aber warum .. gar-
stig"? Er fühn nämlich Wasser, seine Ufer sind grün, Schiffe fahren auf ihm 
und nur Blinde übersehen die herrlichen Brücken, die tiber ihn hinweg führen. 
Da sind die Brucken der Liturgie, des nie unterbrochenen Stundengebets, der 
Predigt, der Hymnen und der theologischen Anstrengung, und da sind die star-
ken Pfeiler im Strom: die Heiligen. Es steht jedem frei, die abgerissenen Briik-
ken neu zu bauen oder die erha ltenen zu benÜr.t;en. Die Leier vom "garstigen 
Graben" werden orthodoxe Gläubige nie mit uns singen, und wir haben sie 
schon viel zu lange gesungen. Aber wie M. Luther richtig sagte: "So sie's nicht 
singen. glauben sie's nicht!" 
Zu den Schiffen, die im Strom des Grabens fahren. gehören auch die Kir-
chenväter; .,for Orthodox scholars patristic exegesls cannot be just a premo-
dern approach belonging to a different (and superseded) world, instead ir is a 
21 B. LoNF.RG .... N. Methode in der Theologlc (dl. von J. Bernard), Leipzig 199 1,236. 
~Allgemeinveßland" 151 dic übersclzung von CO"''''OIl 5tllM. 
U Ebd. 227 f. Naheres zum .,Prlnzlp des hohlen Kopfes" Im Kapltd ., Imerprcr.ltion'" 
cbd. 163 f. 
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living tradition with which subseque:nt inte:rpre:te:rs stand in a rdationship of 
dirc=ct continuit)''' (129). Im We:ste:n, zumindest in der katholischen Theologie 
und Liturgie:, ist diese Kontinuität zwar noch da, aber sie ist sehr brüchig 
geworden. Hier hat die Exe:ge:se vie:lldcht ihre größte Schuld. Denn sie hat 
nicht e:i nmal ansatzweise versucht, erwa von modemen Einsichten über die 
Metaphorik und die Zeichenstruktur der Sprache her ein neues Verständnis 
der Väterallegorese zu suchen und deren Schätze durch ein aggiornamento 
wieder zugänglich zu machen. Luz hat ganz recht, wenn er sagt, wir könnten 
"erwas Analoges zu tun versuche:n" (51). Aber dazu braucht es das überset-
zen, das nach ei nem WOrt Jacob Grimms immer so etwas wie ein Obersetzen 
ist.29 
Crisp selbst sieht in der metaphorischen Natur der Sprache einen Schlüssel 
zur Väterexegese und findet in de:r Philosophie der Postmode:rne dne: Affinität 
zur apophatischen Theologie der Orthodoxie (134- 136). Aber wie soll uns die 
Postmoderne "a certain humility and re:ticence in daiming dirc=ct access to 
absolute truth" lehren (136), wenn diese die Nichtexistenz einer absoluten 
Wahrheit zu ihren grundlegenden Dogmen zählt?30 Auch eme apophatische 
Theologie muß auf der Realität ihres Gegenstands beharren; darum wird sie 
sich kaum mir einer linguistischen Theorie anfreunden können, die der Spra-
che, ob religiöser oder nicht religiöser, metaphorischer oder nicht metaphori-
scher, jeden referierenden Charakter und jeden Gegenstandsbe:wg abspricht. 
Viel hilfreicher scheint mir der Ansatz eines theologischen Re:alismus, für de:n 
metaphorische Sprache Wirklichkeit bezeichnet, ohne direkt beschreibend zu 
sein. )I 
Savas Agourides konzentrie:rt sich 111 seinem Beitrag auf die Situation der 
Exegese in der orthodoxen Welt, vor allem Gric=chenland. U Schon vom 4.15. 
Jahrhundert an verlor das Bibelstudium seine: eigenständige Rolle und wurde 
vollstandig eingebunden in die Liturgie. Ein Aufleben im 11 . Jahrhundert blieb 
ohne Nachwirkung. In der Neuzeit waren es neben politischen Faktoren vor 
allem ein starrer Traditionalismus und eine anti westlich eingestellte Neo-Ortho-
doxie, die eigenständige biblische Studien und eine Rezeption westlicher For-
schungen verhinderte. Die: Väter geJre:n zwar als absolute Autorit:u, werden 
aber weithin nur als Arsena l für dogmatische Belegtexte benurzt, Damit befinde 
sich die orthodoxe The:ologie und Exege~ m einer ganz ahnhchen SituatJon 
wie die römisch-katholische im 19. Jahrhunden. Die Krise sei nur durch Refor-
men in der Liturgie und in den biblischen Studien zu uberwinden . .,Hisrorical 
criricism and other methods of biblical research presupposc= love for and confi-
2t .. h~rsCrl.cn iu U~rserlcn, Iraduccrc navcm": O~r das pedamische In der deutschen 
sprache, l.irien nach: H. J. STÖRIG (1Ig.), Das I'roblem des OberserLCns (Wdl; 8), Darm-
stadt 1973,108-135, hier 111. 
lO Vgl. M. REISIiR, Bibel und Kirche. Eine Anrwon an Ulrich Luz: lThZ 108 (1999) 
62-81, hier 71-77. 
11 Vgl. jANn M. SosKICE, Mel"aphor and Religious Language, Oxford 1985,'1992. 
J2 Vgl. dazu auch EUAS On.:osoM~ Bibel und BI~lwissenschaft In der onhodoxen 
Kir..:he (SBS 81), Stungan 1976. 
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dence in the truth, a cenain minimum level of spiritual maturity and internal 
freedom which makes possible the adventure of the quest, the possibility of 
objections, of doubt and even of error" (145). Aber das sei nur der Traum 
einer Minorität. Wir im Westen ha ben viel Freiheit zu Zweifel und Irrtum, 
dafiir aber fehlt es oft an geistlicher Reife, und in der Postmoderne droht uns 
sogar das Vertrauen in die Wahrheit verloren zu gehen. 
IV. 
Die Frage der Sch rift inspiration wird in einem orthodoxen und ei nem katholi-
schen Beitrag behandelt. Der orthodoxe Beitrag von l oamlis Kara l/idopolf/os 
nennr drei grundlegende Voraussetzungen orthodoxer Bibelinterpretarion. Die 
erste ist die Unrerscheidung der Wahrheit selbst, insbesondere der aUTOaA~OEta 
Christus, und ihrer Bezeugung in der Heiligen Sch rift, aber auch anderen 
Quellen (Schriften der Kirchenväter, Liturgie, Entscheide der Ökumenischen 
Konzilien). Die zweite Grundvoraussetzung ist die richtige Einschätzung der 
Tradition.J ) Diese darf nicht als eigenständige Erkennrnisquelle neben der Hei-
ligen Sch rift begriffen werden; Schrift und Tradition bilden vielmehr ei ne 
lebendige Ein hei t.l''' Die dritte Grundvoraussetzung besagt, daß die Interpreta-
tion der Hei ligen Schrift nicht eigentlich Sache des einzelnen ist, sondern der 
vom HI. Geist geleiteten Kirche . .,Deshalb ist sie ei n Charisma des Heiligen 
Geistes" (159). Die individuelle Deutung muß auf den Glauben der Kirche 
gegründet sein. Nur ein Leben "im Heiligen Geist" (1 Kor 12,3) läßt mich 
Jesus nicht allein als historische Figur, sondern auch als auferstandenen Herrn 
begreifen (163). Aus diesen Voraussetzungen ergibt sich auch das richtige Ver-
ständnis der Inspira tion: Inspiriertheit ist nicht dem Buchstaben der Schrift 
zuzusprechen , sondern der Gemeinschaft der Glä ubigen, die die offenbarte 
Wah rheit lebt und weitergibt (160). H Karavidopoulos unterstreicht wie alle 
orthodoxen Vertreter die Rolle der Väter bei dieser Weitergabe. Er betont 
jedoch, daß es dabei nicht um eine unkritische Reproduktion ihrer Deutungen 
geht, sondern um eine kreative Aktualisierung (163 f.). Er schließt mit einem 
Zitat von P. G. Florovsky, in dem es heißt; .,Die Kirche steht und fällt mit 
ihrem Zeugnis. Aber dieses Zeugnis ist nicht nur eine Bezugnahme auf die 
Verga ngenheit, auch nicht eine bloße Reminiszenz, sondern vielmehr eine kon-
tinuierliche Wiederentdeckung der Botschaft, die ei nmal den Heiligen 
geschenkt und sei ther immer im Glauben befolgt wurde" (167 f.). Dies ent-
spricht ganz der katholischen Haltung.}6 Im katholischen Oberlieferungsden-
ken "geht es ja um die Findung des Schriftsinns, nicht um die Perennisierung 
)j Vgt. hierl.u auch E. OJKQNQMOS. Bibel (5. Anm. 32) 4()...43. 
H Das ist, selbst wenn I. KARAVJOOPOULos dies anders zu sehen scheim (160), durchaus 
auch das katholische Verständnis. 
JJ Zum onhodoxen Inspir:uionsverstandnis vgL die differenzierten Darlegungen von 
E. OJKONOMos, Bibel (s. Anm. 32) 17-28. 
l' Vgl. J. A. M ÖHLU., Symbolik (hg. von J. R. GfJSllMANN), Köln 1958, I 440-448. 
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von Formeln der Tradition. Da man die Schriftnähe indes nicht einfach 
besitzt, sondern stets um sie bemüht ist, rekurriert man auf die prominenten 
Zeugen früher Generationen, von denen man - freilich inzwischen nicht mehr 
unkritisch - voraussetzt, daS in ihrer Theologie der Schriftsinn gerroffen 
wurde und aufgehoben blieb" .17 
Der katholische Beitrag von TIJomas Söding gibt nach einigen systemati-
schen Vorbemerkungen einen überblick über frühjüdische und neutestamentli-
che Aussagen, die als Quellen für ein lnspirationsversrändnis dienen können, 
und schließt mit "Diskussionsthesen" . Grundlegend sei .,die Spannung zwi-
schen der Prägung der Schrift durch Gottes Offenbarung und ihrer Entstehung 
durch Menschen" (200) .J8 Das Modell der Persona/inspiration habe sein gutes 
Recht, .,wenn der Autor nicht von sdnem Text, von seiner Botschaft und sei-
nen Adressaten isoliert" werde (201). Das Modell der Verba/inspiration dage-
gen gehe .. an der menschlichen Vermittlung der Offenbarung Gottes vorbei" 
(202). Da die Inspiration der Schrift nicht als isolierter Akt, sondern als inte-
graler Bestandteil des geschichtlichen Heilshandelns Gottes gesehen werden 
müsse, das zur Erwählung Israels und zur Konstituierung der Kirche fuhrte, sei 
es auch mögl ich, von einer Ekk/esialinspiration zu sprechen. In der Gemein-
schaft der Glaubenden bleibe der Geist Gottes lebendig, "so daS sie in der 
Schrift das Wort Gottes zu erkennen und zu bekennen vermag" (204). Diese 
Auffassung entspricht ganz der orthodoxen. 
v. 
Was die Notwendigkeit der Tradition und ihre grundsätzlich positive Bewer-
tung angeht, waren sich offenbar alle Teilnehmer des Symposiums einig. Unklar 
bleibt die Frage ihrer Normativitär und ihrer praktischen Gewichtung in der 
exegetischen Arbeit. Nachdem die Patristik durch Ausgaben, Kommentare und 
Untersuchungen einen guten Teil der exegetischen Literatur der Väter aufgear-
beitet hat, sollten die Exegeten diese auch benützen. Eine sinnvolle Benützung 
bedürfte allerdings einer hermeneutischen Besinnung, die von heurigen Einsich-
ten her einen neuen Zugang zur Allegorese und zum theologischen Sichten der 
Väter sucht. Das Treffen von Neam{ ist ein guter Ansporn dazu. 
Als Hauptursache der Entfremdung von westlicher und östlicher Theologie 
erweist sich immer wieder die Krise der Aufklärung, die dem Osten - bisher -
erspart blieb. Sie ist "nicht rückgangig zu machen", wie die Herausgeber 
schreiben (IX). Das ist zweifellos richtig. Sie hat ja auch viel Gutes gebracht. 
auf das wir nicht verzichten können. Aber mussen wir alle ihre Dogmen fest-
ha lten, selbst wenn sie christlichen Dogmen strikt widersprechen? Zum Beispiel 
das Dogma der Unmöglichkeit von Wundern, das zur Folge hat, daß alle bibli-
)7 N. ßROX, Zur Berufung auf .. Vatl:r M dei Glaubens., m: DERS., FrilhchT1Stentum 
(s. Anm. 20) 271-296, hier 293. 
JI Vgl. G. LoHANK. Die Bibel: Gotttswon in Menschenwon (Kleine Reihe zur Bibel 
1), Stungan 1967. ' 1986. 
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sehen Wunder unterschiedslos als literarische Fiktionen gelten.l9 Ich sehe kei-
nen vernünfrigen Grund, warum ich die Allmacht Gottes für beschränkt halten 
soll , nur um mit Ernst Troeltsch an die .. Allmacht der Analogie" und .. die prin-
zipielle Gleichartigkeit alles historischen Geschehens" glauben zu können.4o 
Und wer wirkl ich gla ubt, daß in Jesus von Naza ret Gon selbst auf den Plan 
{rat, wird auch mit der Histori7.ität seiner "Naturwunder" (Sturmsti llung, See-
wandel, Totenerweckungen, Verklärung, Kana) keine grundsätzlichen Schwie-
rigkeiten haben. Ober das Dogma der Unfehlbarkeit der Naturwissenschaften -
ebenfalls ein Erbe der Aufk lärung - mok ieren sich heute selbst Naturwissen-
schaftler wie Erwin Chargaff, der ironisch sch reibt, dieses Dogma sei "so 
mächtig und so allgemein angenommen, daß Exkommunikationsverfahren, in 
schwächeren Kirchen üblich, nicht einmal in Betracht gezogen zu werden brau-
chen".41 Wir können bei Vernunft bleiben, ohne an derartige Dogmen zu gla u-
ben. Und die Orthodoxie hat das Glück, nicht alle Irrwege mitgehen zu müs-
sen. 
J' VgJ. M. REJSER., Die Wunder Jesu -eine Pe1ll1ichkell?: EuA 73 ( 1997) 425-437. DaR 
der Wunderullgloube auf einem Dogma beruht nicht anden als der Wunderg/lmlH. legt 
G. K. CHfST[RTON auf seine unnachahmliche An dar 1Il dem 1908 veroffentlichten Buch-
lein .. Orthodoxy" Idt.: Orthodoxie, Funkfurt a. M. 2000. 278-283). 
40 Vgl. E. TRQf.I.TSCH. Ueber historische und dogm:uische Methode In der Theologie, 
in: [)ERS., Gesammelte Schriffen Bel. 2, Tlinmgen 1922,719-753, hier 732. Vgl. die Ein-
wände von 8. LONERGAN, Methode (s. Anm. 27) 230 f. ü brigens ware der Gegensal7. zur 
historischen Methode nicht die dogmansche, sondern du: unhistorische Methode. 
TroeltSChs Gegensan ist also von vornherelO schief. 
·u E. CHARGAH', Das Feuer des Herakht. Sk.izzen aus emem L.cben vor der Natur, Stut!-
gart ' 1999, 190. 
80 
BESPRECHUNGEN 
DOF.RING. Lut;/;; Schabbat. Sahbathalacha und -praxis im antlkcn Judentum und Urchri-
stentum. TClCrc und Studien Wffi Antiken Judentum 78. Tiibingen: J.C.B. Mohr (Pau] Sle-
b«:k) 1999. Geb., 680 Selten. 198,- DM. 
Im Wissen um den Sabbat als eines der wichtigsten Mcrkm;ale Judischer Identit,ü hat 
dtT Ver!. sich für seine in Göttingen bei ß. Schaller angcfcnigtc Disscnation als Gegen-
stand ausgesucht die .. Ausprägung, posidonclle Differenzierung und geschichtliche Ent-
wicklung von Sabh:uhalacha und -praxis im antiken Judenrum und Urchristentum bis 
zum Beginn des 2. Jahrhundcrls unserer Zeilr«hnungM (I). Unter Halacha versteht der 
Verf ... die in einem Text oder einer zusammengehörigen Gruppe yon Texten erkennbare 
Gesamtheit der religionsgesenlichen Vorschriften, die innerhalb der jeweiligen Tradenten-
gruppe verbindlich in Geltung stehen'" ( I ). Der Begriff nPraxis'" hingegen beschränkt sich 
in dieser Arbeit .. auf ein den Sabbat in seinem gesenlichen Aspekt betreffenden Verhal-
ten; andere Aspekte, wie sie etwa in Formularen für Gebet und GonesdlC~nst am Sabbat 
:wm Ausdruck kommen, bleiben unberücksichugr oder werden nur am Rande ge-
streift;' (2). 
Den Bogen seiner Untersuchung hat der Verf. welt gespannt: Nach einem kurzen Ein-
lelttUlgskapitei (I) richtet sich sein Blick auf den 5.,bbat und die Sabbathalacha in der 
iüdischen Militärkolonie von Elephantine (11 ), Im Jubil:ienbuch (111 ), in den Texten von 
Qumran (IV), im Schrifttum der iüdischen Diaspora der hellenistisch-frühromischen äit 
(V), Im äugnis der aramaischen Ostraka aus Palastma im I. Jh. n. ehr. (VIJ, in der Dar-
stellung des Neuen Testamems (VI I), im Schrifttum des Flavius Josephus (VI II ), in der 
überlieferung der Pharisäer, Sadduzaer und fruhen Tannalren (IX), um abschliefknd die 
Unter~uchung mit einem Oberhhck uber die Stellung zum Kriegfuhren am Sabbat im anti-
ken Judentum (X) und ulx-r den aus den Quellen erhobenen h:alachischen Befund (XI) 
abzurunden. Es folgen ein Anhang mit Tabellen über Verarbeitungsfomlen biblischer 
Texte in den Sabbar-Abschnmcn, ein ausfuhrhches Lireraturverleichms sowie Stellen-, 
Autoren-, Namen- und Sachregister. 
Als Resultat ist uber die ,edem Kapitel beigegebene Zusammenfassung hmaus festzu-
halten, daS eine das Judentum allgemein verpnichtende und umfassende Sabbathalacha 
Im äuraum zwischen Nehemia und den haiachischen Listen aus dem Jubllaenbuch Im 
Schatten persischer, ptOlem;uscher und anfänglich vielleicht auch seleukidischer Herr-
schaft entstanden ist und im Lauf der än SIch als em vielgestaltiges Phanomen prasen-
tiert hat. Fur den Sabbat als Merkmal Ilidischer Identitat und gleichzeitig als Indikator 
fur die ieweilige Beziehung zwischen Juden lind Nichriuden ist es daher kenn· 
zeichnend, "daß er sich 1m Spannungsfeld IlOn Umlltrsalisml4S u"d PartIkularIsmus 
bewegt. Als äiwrdnung oder Ausdruck einer kosmischen Sielx-ner-Struktur ist er univer-
sal, als Merkmal jüdischen Verhalmls partikular" (575). Zwei ha/oe/,ucht .schulen' Sind 
zu unterscheiden; die priesterliche, "die rituelle Reinheit für den Sabbat forden, meist die 
strengere Halacha bietet, ein restriktives, vereinheitlichendes Verstandllls biblischer Texte 
aufweist, einen Kultkalender vertritt, der auf (weitestgehende) Trennung von Sabbaten 
und Festen abhebt sowie neben dem Opferdlensr (mllldcstcns ursprunghch) keine wirkli-
che Sabbarverdrängung k('n",~ (576), sodann die nlcht-pnesterltche, ~fur die dM 
Gepräge des Sabbats allein an Arbeitsruhe. Studium und Freude besteht, die das Sabbarge-
setz auf seine Lebbarkeit hin auslegt, ü~rschneidungen von Sabbaten und Festen in Kauf 
nimmt und verschiedene Anlasse von Sabbatverdrangung kennt" (576). 
Mit Bezug auf die Prasentierung des Gegenstandes der DissenatIon und die Kommen· 
nerung ihres reichhaltigen 8elegmaterials laßt sich sagen, daS der Verf. hier ohne Zweifel 
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eine beeindruckende Forschungsarbeit geleistet h:ll. Gleichwohl bleibt ein Desiderat, das 
auch der Verf. gespürt und im Hinblick auf die Vorbereitung der von ihm untersuchten 
Epoche als Anfrage an die Wissenschaft vom Alten Testament gerichtet hat, nämlich her-
auszufinden, .,welche mneralttestamentlicl1e Entwidlung der den Sabbat betreffende 
Gesct"Lesstoff vollzogen hat" (579). Genau dieser Thematik hat der Rezensent eine bibel-
theologische Srudie gewidmet (Vom Sabbat zum Sonntag, Trier 1991), die tedoch offen· 
bar dem Ver!. unbekannt geblieben ist. Die dort angeregte ßeschaftigung mit denl 
Ursprung und der Entwicklung des Sabbats im Alten Tesrament sowie seiner Rezeption 
im Neuen Testament hänen jedenfalls deutlich gemacht, daß die im Neuen Testament 
bezeugte Auseinandersetzung Jesu und der Urkirche mit dem Sabbat weniger die Kon-
frontation mit der ttitgenössischen Sabbathalacha widerspiegelt als vielmehr die theologi-
sche Diskussion, die Christen und Juden mittlerweile auf der Ebene der für sie heide 
autoritativ~n Schriften des alttestamentlichen K:lIlolls gefuhrt haben. Die Sabbathalacha 
des antiken Judentums bildet daher nur die eine Hälfte des Gegenstandes, den die Wis-
senschaft vom Neuen Testament III der Sabb:atfrage zu bewältigen h:u, die andere Hjlfte 
ist die Auffassung des Alten Testamentes von der Institution des Sabbats und seiner 
hohen Bedeutung für die biblische Eschatologie. Ernst Haag, Trier 
Ftuy, Jorg: Die tohannelsche Eschatologie. ßd. LII: Die eschatologische Verkundigung in 
den tohanneischen Texten (WUNT 117). Tübmgen: 2000. J. C. 8. Mohr (Paul Siebeckl, 
XVII, 600 Seiten, Ln. 198,- DM. 
Nach dem 1. Band mit der Forschungsgeschichte (vgl. TThZ 107, 1998.323 f.) und 
dem 2. Band über die unbezüge (vgl. TThZ 108, 1999,245 f. l wird das monumentale 
Werk rent durch den 3. Band abgeschlossen, der die hislOrische und theologische Exegese 
der einschl3gigen Texte bietet. Der J. Teil behandelt spezifische Probleme und Traditio-
nen der joh:mneischen Gemeinden wie d:as Geschick des Lieblingsjüngers und die Erwar-
tung des Antichristen (13-44). Der 2. Teil ist den eschatologischen Aussagen der Johan-
nesbriefe gewidmet (45-101), der 3. den Absehiedsreden (102-239), der 4. den entspre-
chenden Aussagen in der Darstellung des öffentlichen Wirkens Jesu (240-462). Dabei 
bildet die gründliche Behandlung der Laurus-Perikope in Joh 11 einen Schwerpunkt 
(403-462). Fazit, Literaturveneichnis und Register runden d:as Ganze ab. 
Gut begründet datiert der Verf. die johanneischen Briefe: vor das Evangelium (53-60). 
Sie zeichnen eine Situation, in der eschatologisches Ileil und Unheil als gegenwärtig 
erlebt wird, Parusie und T:ag des Gericht5 aber noch ausstehen ( I Joh 2, 28; 3, 2; 4, 17). 
Die tteuen Mitglieder der johanneischen Gemeinden kannen diesem Tag tedoch zuver-
sichtlich entgegensehen. Die eucharistische Deurung des Priisens roxÖjlevoY in 2 Joh 7 tut 
der Verf. m. E. allzuschncll ab; seine futurische Deutung halte ich für unwahrscheinlich 
(62-67). Die dur:ative Bedeurung des Präsens l1UQO.yt!"tUi in 1 Joh 2, 8. 17 ist nicht beach-
tet; m:an mußte ubersenen: "Die Finsrermsfdie Welt ist im Vergehen begriffen" (78-8 1 l. 
Die Situ:ation. wie sie die Briefe uichnen, spiegelt sieh auch im Evangelium wider. 
Der Vf. kann immer wieder leigen, wie Joh:annes in der synoptischen Tradition wUrlelt, 
dortige Ans.1t"Le aufnimmt und weiterentwickelt (z. B. 236. 268. 307 f. 477). Auch Ent-
sprechungen zu paullßlschen Gedanken fehlen nicht (z. B. 230. 478). Die futurische 
Dimension der Eschatologie erschelßt zwar schwächer :akzentuiert als bei den Synopti-
kern oder Paulus, aber sie gehört wesentlich dazu; auch der Begriff des "ewigen Lebens h 
W3re ohnt sie verkürlt (269 f.). Dieser Begriff stellt ellle Tr:ansformation des Begriffes 
vom Reich Gottes dar. Er taucht nicht von ungtfahr 111 Joh 3,3. 5 auf. Am Ende wird er 
sachlich wieder aufgenommen in der Rede vom Königtum jesll Uoh 18,36 f.) und der 
entsprechenden MotiVik in der Passlol)sgeschichte. In der Herrschaft des Gekreuzigten 
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nimmt die Gottesherrschaft konkrete Gestalt an (242-282). In eIMer vorbildlichen Exe-
gese von Joh 14, 2 f. wird deutlich, daS der Evangelist hier weder eille Korrektur tradi-
tioneller Aussagen im Sinn hat noch Ostern, Pfingsten und Parusie idemifizieren will 
(134-178). Auf die Parusie - und nicht Ostern- bezieht sich auch das Wiedersehen nach 
einer ~klcinen Weile" in Joh 16. 16 (205-2 18). Wie unmöglich es ist, Joh S, 28 f. auf 
lituarkritischcm Weg zu climinitren, bewtiSI endgullig dIe Exegese der Lazarus-Perikopc. 
In der Auferweckung des Laurus fühn Jesus paradigmatisch vor, was In jener .. Stundt" 
endgultig geschehen wird (458) ... Insofern ,am lenten Tag' bzw. in der ,kommenden 
Stunde' das letzi noch verborgene Heil der Glaubenden offenbar und leiblich manifest 
werden soll, muß die johanneische Verkundigung von der ,kommenden Stunde' reden -
wohl wissend, daS diese ,kommende Stunde' in Christus ,schon jetzt', im Zuspruch des 
ewigen Lebens an die Glaubenden, gcgenwärtig ist;< (481). Nur im Zuspruch? Hier 
könllle einc theologisch·sachliche Exegese noch weiter kommen. Jedenfalls aber ist es 
konsequent, wenn der Verf. die .. Toten" von joh 5, 25 als geistlich Tote deutet (379). Zu 
Recht betont er am Schluß noch einmal die christologische Bestimmtheit dieser Eschato-
logie: .. Weil jesus in Person die Zeiten umgreift und die eschatologische Vollmacht uber 
Leben und Tod besitzt, deshalb fällt auch die eschatologische EntSCheidung über Heil 
und Unheil, die definitive Lebensmirteilung ebenso wie das gültige Todesurteil, in der 
geschichtlichen Ikgegnung mit seiner Person" (487). Allerdings leug.net dcr Verf. (5. 372), 
daß es nach Johannes eine Entscheidungsfreiheit des Menschen gebe. Aber das Problcm 
von Prädestination und Freihcit bei johannes sollte man nichl lösen wie Alcxander den 
gordischen Knoten. Ihm ist wohl, wie R. Guardini bemerkt hat, nur durch eine Theologie 
der Existenz beizukommen (Das Chrisrusbild der paulinischen und Johanneischen Schrif· 
ten, 1961, 126-128). 
Die sogenannte .. historisch·kritische" Exegese hat 10 der 2. Hallte des 19. und in der 
I. Haine des 20. Jahrhunderts mit kühnen Thesen Furore gemacht; seither wird sie 
Immer kleinlauter. An abenteuerlichen Thesen fehlt es zwar auch heUle nicht, aber sie 
machen keine Furore mehr, und so braucht es auch keine Kühnheit mehr, sie auhuslellen. 
In einer neuen Bescheidenheit kehrt man vielfach zu herkömmlichen Erklärungen zurück, 
freilich nicht, ohne diesen Schritt .. historisch-kritisch" zu begründen, im vorliegenden 
Fall auf über 1500 Seiten. Das eindrucklichste Beispiel fur das Schicksal kuhner Thesen 
sind die historischen, religionsgeschichtJichen und literarkritischen Hypothesen R. Bult-
manns; wie Frey immer wieder teigt, erweisen sie' sich fast sanu und sonders als falsch 
oder mmdestens unwahrscheinlich. Da auch seme existenziale Exegese heute nur noch 
wemge Freunde hat, kann man ruhig sagcn: Bultmann ISt passe. (Obrigens steht es mll 
den Thesen seines Widerparu Joachim Jereml3s nicht viel anders) Der Fall sollte doch 
zu denken geben. Marius Reiser, Mainz 
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Heiner Ganser-Kerperin 
Das Zeugnis des Tempels 
Studien zur Bedeutung des Tempelmotivs 
im lukanjschen Doppelwerk 
Jerus.1 lem und vor allem sein Tempel spielen im lukanischen 
Doppelwerk im Vergleich zu den drei anderen Evangelien und 
der paulinischen llteologie eine zentrale Rolle. Gegenüber ei-
ner verbreiteten Lukas-Exegese, die den Tempel und seine vor-
ausgesagte Zerstörung in eine heilsgeschichtliche Substitu-
--
-~_ .. -
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tionstheorie einspannt, zeigt die vorliegende Arbeit in detaiJIjerten narratologischen 
Textanalysen auf, dass dem Tempel in der Erzählung andere Funktionen zukom-
men. Im lukanischen Werk erscheint der Tempel als ein Offenbarungsort, als Aus-
gangspunkt und Ziel der Sendung Jesu, als Ausgangsbasis des weltweiten Zeugnis-
ses der Apostel und als idealer Ort der Begegnung Gottes mit seinem Volk. Diese 
verschiedenen Funktionen, die dem Tempel zuwachsen, zeigen an, dass auch für die 
heidenchristlichen Leserinnen und Leser des lukanischen Werkes der jüdische Tem-
pel in 1erusalem ein wesentliches Element der Konstitution ihrer Identität b ildet. 
2(XX), 412 Seiten, kart., 102.- DM. ISBN 3-402-04784-5 
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Barbara Fuß 
»Dies ist die Zeit, von der 
geschrieben ist ... « 
Die expliziten Zitate aus dem Buch Hosea in den 
Handschriften von Qu.mran und im Neuen 
Testament 
!J Die Verwendung biblischer Schriften bei der Abfassung eige-
ner Literatur ist eine Gemeinsamkeit aller Gruppierungen des 
Judentums zur Zei t des Zweiten Tempels. Am Beispiel der expliziten Zitate aus dem 
Buch I-Iosea führt die Autorin detailliert vor, wie sich die Schriftverwendung der 
qumranischen Autoren und diejenige des Paulus und des Matthäus-Evangelisten bei 
aller Übereinstimmung in der fonnalen Vorgehensweisc in der inhaltlichen Anwen-
du nggrunds.ltL.lich voneinanderunterscheiden. 20CXl, 311 Seiten, kart., 88.-DM. ISBN 
3-402-04785-3 
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STEFAN HElD 
Frühe Kritik am Gekreuzigten und das Ringen 
um eine christliche Antwort 
1. Torheit und Ärgern is des Kreuzes 
Die forsche Formulierung des Völkerapostels, das Wort vom Kreuz sei 
den Juden ein Ärgernis und den Heiden eine Torheit (1 Kor 1,23; Gal 
5, 11 ), ist keine Worrhiilse, ist auch nicht geeignet als geflügeltes Wort, 
das folgenlos dem reichen Zitarenschatz frommer Schriftstellerei einver-
leibt wird. Was Paulus da sagt, umschließt vielmehr die bleibende 
Erfahrung christlicher Verkündigung und wird zum Leitfaden patristi-
scher Kreuzcsapologie l . Das Sterben Jesu steht im Rampenlicht kriti-
schen Interesses und ist allgemein im Gcspräch2: Seit das Kreuz aufge-
richtet ist, sagt Bischof Augustinus (t 430), stößt es auf Widerstand3 ; 
die Richtigkeit dieser Behauprung läßt sich mühelos anhand der außer-
christlichen Quellen bestätigen. Natürlich spielt die Zeit für die Chris-
ten, und spätestens seit der "konstantinischen Wende" gebt die Kir-
chengeschichte über ihre Kritiker hinweg: .,Der katholischen Kirche ist 
, .. das Kreuz Gegenstand höchsten Ruhms", kann Bischof Kyritl von 
Jerusa lem (t 386) befriedigt feststellen". Dringt man in die Lektüre spä-
terer Väterrexte ein, so wird zwar wieder und wieder die Schmach des 
Todes Jesu heraufbeschworen5 , aber man kann zuweilen den Eindruck 
gewinnen, das Ärgernis werde von den Predigern nur mehr rhetorisch 
hochgehaleen ohne wirklichen Sitz im Leben, da die Schlacht gegen 
Juden und Heiden gewon nen scheint und man längst das Kreuz rrium-
phalisiert hat. 
Gleichwohl sterben die Kritiker nicht aus, und sie plaziercn ihre 
Einwände mit einigem Erfolg, so daß sich die christlichen Prediger 
L Orig. c. Cels. 2,56: CutOAOyiu 'tOii EOtOuQtuoOm "'[ov 'hlOOiiv. Vgl. 2,5. 44; 
6,81; 7, 12. Justin als Kreuzapologet Hieran. vrr. ill. 23,1; ep. 70,4,1; Suda 
' louO"tivOl; (A. ADLER, Suidae Lexicon 2 lLeipzig 19311 645,29). AB = Analeeta 
Bol1andiana. 
2 Eus. theoph. syr. 3,4 1. 45. 
J Aug. en. in Ps. 80, 11. 
ot Cyrill. Hieros. cat. 13, 1. 
5 Z. ß. Lact. inst. 4, 18,10/2; Ambr. exp. Ps. 21,21; Chrom. Aqui1. traet. in 
Mr. 55,4 (CCL 9A, 475,97/9); Hilar. Piet. rract. in Ps. 68,8 (CSEL 22, 
319, 8/320, I); PsAug. e. phi!. 4,220 (CCL 58A, 265, 2077/80). 
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genötigt sehen, ihre durch heidnischen und jüdischen SPOtt verunsicher-
ten Katechumenen und Gerauften aufzubauen6 . Denn die Schmach des 
Kreuzes kann soga r für Glaubende zu r Versuchung werden7 . So läßt 
sich mancher etwa durch die Frage nach der Geschichrlichkeit der Son-
nenverfinsrerung (Mt 27, 45)8 oder nach der Stunde der Kreuzigung -
gilt Mk '15,25 oder Joh 19, "I4? - ve ru nsichern9. Es bleibt in Erinne-
rung, da ß sich schon di e Jlingcrgemeinde Jesu gegen die Zumutung 
eines leidenden und sterbenden Messias gewehrt hat (Mt t 6, 22; 
26,3 1. 56) 10. So wird de r Stachel des Kreuzes noch immer echt emp-
funden 1 1, und manchet wird vom Gedanken geplagt, weshalb j esus die 
Menschheit durch die harte Passion und nicht durch seine göttliche 
Macht erlöst habe l2. Die Heiden lachen offen über die Christen, indem 
sie ihnen ein fac h immer nur das Kreuz Chri sti vorhaltenD. Sie wissen 
wohl , daß die Gläubigen die allgemeine Abscheu gegen die Krel1zi-
gungsstrafe teilen, die bis ins 4. Jahrhundert hinein Realitä t der römi-
schen Gesellschaft bleibt. Das findet seinen Widerhall sogar im Bibel-
text, we nn die Vulgata wohl mit Blick auf den Kreuzestod j CSll 
(, Ambr. exp. Ps. 2 1,21; Aug. serm. 2 15,5 (pL 38, 1074f); 2 18C,2J4 
(G. MORIN, Sancti Augustini sermones post Maurinos repetti 11 9301 453, 151 
454,28); F. J. DOLGER, Beiträge wr Geseh. des Kreuzzeichens IV: JbAC 4 
(196 1) IH 
, Zu I-l ilarius L. PAOOVESE, Lo scandalo deJla croce. L'\ potemica anticri-
stiana nei pri mi secoli (Roma 1988) 98. 
11 Orig. camm. in Matth . sero 134. 
9 Aug. cons. Evang. 3, 13,40/50; [ract. in Joh. 11 7, Ifj W. BAU E.R, Das Leben 
Jesll im Zeitalter der nrl . Apokryphen (Tübingen 1909) 2 13 f. Kritik des Por-
phyrius an den Widerspriichen der Pa ssionsberichte siehe W. NFSfI.E, Die 
Haupreinwiinde des anriken Denkens gegen das Christentum: J. MARTIN 1 
B. QUINT (Hg.), Christentum und antike Gesellscha ft (Darmstadr 1990) 3 1. 
10 Ep. Jac. p. 5f (Nd. Apokr. 16,240); Hieron. comm. in Is. 14,53,517 (CCL 
73A, 59 1, 43/5). 
1I l'sPe!r. Chrysol. scrm. 72,2 (CCL 24A, 440, 19/2 1). 
12 Lacr. insr. 4,22,5; c.'\es. Are!. serm. 11. 
I.) Athan. c. gent. I. Orig. in 1 Cor. frag. 8 (e. J~:NK INS: JThS 9 11 908 1 
237,34/40): "Was nun ha t Gotr erwiihh ? Nicht nur ,das Törichte' , sondern 
mir dem Zusa r1. ,der Welt'. Wir, die Glä ubigen, sind Törichte vor der Welt. Sie 
lachen uns als Toren aus u. sagen: ,Die Christen reden von einer Auferstehung 
der Toten u. daß wir nach dem Tod leben U. da ß Jesus, den die Juden gekreu-
zigt ha ben, aus einer Ju ngfrau geboren worden sei' u. ä. Sie sollen uns nur aus-
lachen u. Toren nennen. ,Der irdisch gesinnte Mensch erfaßr nicht das Geistigej 
es isr für ihn To rheit ' (1 Kor 2, 14)". Gegen die Weltweisheit der Stoiker und 
Epikureer O rig. in I Cor. frag. 16 (e. JENKINS: JThS 9 [ 19081 247,39/69). , 
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steigernd von der mors turplss;ma des Gonessohns sprichr (Weish 
2,20)14. 
Von Anfang an nehmen Juden wie Heiden, sogar bis ins Kaiserhaus 
hineinl .s, Anstoß am Kreuz lind anrworten mir religionspolemischer 
und philosophisch begründeter Kritik, die nicht vor Spott lind Hohn 
zurückschreckt und die auch nach Jahrhunderten nicht nachzulassen 
scheim l6 . Kaiser Maximinus Daia verstärkt seine im Jahr 3 11 anhe-
bende Christenverfolgung durch eine Propagandaoffensive, indem er 
verleumde rische Pilatusakten über den Prozeß Jesu fälschen läßt - eine 
bemerkenswerte Iniriative! Die neue Schrift soll in den Schulen statr 
ande rer Bucher benunt und auswendig gelernr werden; so hofft Maxi-
minus das Gift des Hasses gegen den Gekreuz.igten der jungen Genera-
tion einzutraufcln l7. Vor allem die großen Chrisrengegner des 2., 3. 
und 4. Jahrhunderts, KclsllS, Porphyrius lind Kaiser Jul ian "Apo-
srata" 18, fahren in ihren z.T. ausufernden Schriften birtere Angriffe auf 
Würde lind Gonheit des Gek reuzigten. Vieles von dem, was vor allem 
Kelsus in se inem "Wahren Wort" zusammengetragen hat, trifft ins 
14 Weish 2,20 LXX: O<tvat~ «OX~'IWV des gerechten Goneswhns. Darauf 
bezieht sich wohl die anonyme lat. Obers. von Orig. eomm. \Il Manh. sero 124 
(Ges 11,259,60: postldames ... /lIstum ad morte", ct ad mortem turplsSltnam 
crucJS. 
H Julian. Imp. C. Ga l. frag. 43, 194c (E. MASARACCHlA, Giuhano im peratore 
contra gal llaeos 119901 138, 11 f); Greg. Naz. or. 5,4. 25; Joh. Chrys. hicro-
mart. Baby!. 1,3 (SC 362, 2981300); Epiph. Const. ancor. 11 6.3 (Ges Epiph. 
I, 143,29/ 144,2); Facund. lIerm. dcf. tr. cap. 4,2,62 (CCL 90A, 11 9, 4861 
9 1); fiktiv: Constantinum christia num facit Euphratas 2 (F. IIAI KIN: AB 78 
11960) 7). 
16 Terl . adv. Mare. 2,27,2; L:lct. rnsr. 4, 16, 1; Eus. Caes. comm. rn 15. 2.35 
(ces Eus. Des. 9, 3 11 ,5/10); Eus. Emes. horn. de Pctr. 14. 20 
(E. M. BUYTAFRT, Eusebe d'Eme~. Discours conserves en L'Hrn. Textes en par-
tie mcdlts I 11953) 247,2(. 252, 24f); Athan. c. gent. I ; rncarn. 33,2; 48,3; 
53,2; rn Ps. 68,7; Didym. Alex. eomm. in Zach. 4, 128 (SC 85, 866,1216); 
Joh. Chrys. in Manh. homo 55,5 (pC 58, 538); I>sJoh. Chrys. ador. pref. crue. 
3 (PC 52, 839); conf. erue. 2 (PC 52, 842); Aug. ~rm. 2 18C,3 (MaRIN 
454, I f); Commod. earm. 357 f. 457/9 (CCl 128, 86,357f. 90,457/9); llilar. 
Piet. tract. myst. I , 15 (esEL 65. 15, 15n); Method. adv. Porphyr. 3, 113 (GCS 
Mcthod. 506,7/2 1); Isid. Pcl. ep. 4,29 (pG 78, 108 1 B); Olymp. Alcx. comm. 
in Job 28,40,20 (U. HAGEDORN 1 1). lIAGf[>ORN, Olympiodor, Diakon von 
Alcxa ndrien. Kommentar zu lIiob 11984]_,64, 15f); Proc!. Con~t. horn. 11 ,214 
in par .. sc. (pe 65, 784CJ788A). 
17 Eus. h. C. 9,5, 1; M. FIEDROWICZ, Apologie Im (ruhen Chnstentum (pader-
born U. a. 2000) 81. 
11 FIEDRQWIC'Z. 5012. 7012. 10013. 
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Mark und zählt bis heute zum Kanon der Jesusk ritik l 9 . Verheerend 
wirkten aber auch die Schriften des Porphyrius, der sich wohl als 
Katechumene enttäuscht vom Glauben abgewandt und dem Ne uplaro-
nismus verschrieben hatte20, ebenso wie die Schriften Julians, der als 
Geraufter sogar das Lektorenamt bek leidet h:me. 
Neben den literarischen Stellungnahmen gibt es auch mündliche 
Polemiken21 und Religionsgespräche im weitesten Sinne, die um das 
Kreuz kreisen und denen die Christen literarisch durch "Dialoge"Z2 (mit 
Juden) und Streitschriften (gegen Heiden) begegnen 2J. Auch in den 
christlichen Märryrerakren habe n sich zuweilen recht aufschlußreiche 
Redewechscl zwischen Richtern und Angek lagten erhalten, die vom völ-
ligen Unverständnis der Heiden angesichts des Kreuzes zeugen14• Noch 
.9 V. MESSOR], Gelitten unter Ponlius PlialUs? Eine Untersuchung ubrr das 
Leiden u. Sterben Jesu (Köln 1997) 59. 
20 NFsn.E 20 f. 23. 
21 Z. B. Epiph. anc. 116,3: .. Auf die Frage der herremölenden Juden über 
den Erlöser, wie man denn an ei nen Gekreuzigten glauben könne, hört man 
von den Gläubigen die Antwort: Bei euch iSI er gckrcuzigl worden, umer uns 
aber ist er Gon". 
21 In den den .,Krcuzigem k - die polemische Bezeichnung der Juden vor 
allem im syr. Schrifttum - gehenden Sireirschriflen, angefangen mir Justins 
.,Dia log", ist der .. gekreuzigte Messias" zentrales Thema; S1: HElD, Frühjud. 
Messianologie in Justins .,Dialog": JBTh 8 (1993) 225n; Aphr. dem. 17, I 
(Patr. Syr. I, I, 785); Evagr. alterc. I (CCL 64, 256, 16); PsG regenl. disput. 
(PG 86, 749B) . Gleiches gilt fur die legendäre jüd.-christl. Disputation in Rom 
umer Konstantin (act. SilveSir. IB. MOMIIRITIUS, SanclUarium 21 (19 10) 5 171; 
Z,1ch. Rhet. h. e. 1, 7 ICSCO 87 SSyr 41, 52fl; Georg. Ccdr. hist. comp. 
1,478/89 IPG 121, 521/33)), welche dann evtl. die judo Version der Kreuzauf-
findungslegende ausgelöst hat (S. KRAUSS, Das Leben Jesu nach jüd. Quellen 
IBerlin 190213 1/3. 14113.231 f. 297f). 
21 In einem anon. Dialog (Anf. 5. Jh .) fragt ein Heide nach den ad. Hin wei-
sen auf das Kreuz Jesu: PsFirm. Mat. consu lt. Zacch. 2,6.2 (SC 402, 38. 6/8). 
H Apg 4, 10; 5,30; aCL Phi I. er Philor. 2, 4 (G. KRÜGER / G. RUHBACII. Aus-
gewa hlte Mimyrerakten 11965·1 114,22/6); pass. And r. 315 (AAA 2, 1, 5/12); 
apol. Phil. 8f (V. MARTIN, Papyrus Bodmet XX. Apologie de Phileas ev~que de 
Thmouis 1196413619); pass. Mär S.m. et soc. 19 (BKVI pers. Män. 28f); pass. 
Proc. Duc. 6,64 (Act.lSS Juli 2, 5738); pass. Theodorir. 5 (Po FRANClII OE' 
CAVAUERI: Srud l e Tesri 33 119201 95,7/9); PsNil. Anc. pass. Thcodot. Anc. 23 
(ders.; SeT 6 11 90 11 75, 18f); aCI. Tar., Prob. et Andr. 3,37 (ActaSS Okt. 5, 
579C); act. Sha rbil (W. CURETON, Ancienr Syriac documcnrs 11 8641 57); man. 
Thalcl. Po 34f (11 . BROCKER, Der hl. Thalelaios fl 976J 48); pass. Eudox. er 
soc. 2 (AB 77 119591 47); pass. Theodor. ct soc. 6 (AB 44 119261 98); pass. 
Roman. 10 (AB 50 119321 256); pass. Roman. et soc. 5 (AB 50 11932J 264); 
pass. ApolIon. 40f (AB 141 18951293); pass. Serg. et Bacch. 8 (AB 14 118951 
381); pa.ss. Cosm. ef Dam. 8 (OrChr» 47119811414); pass. Basil. Epiph. 10 
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in der Friedenszeit rät Augustinus, wer sich von Heiden zurechtgewiesen 
sehe, weshalb er allein a us der Reihe tanze und anders lebe, der solle 
sic h bekreuzigen und bekennen: " Ich bin C hri st"H. Aber viele C hristen 
scheuen sich, vor den Heiden ihren Glauben zu bekennen: Jnsllltetur 
nobis quod credimus i" crucifixum, j" occisum26• Kyrilt von Jerusalem 
weiß von Disputationen mit Ungläubigen über das Kreuz und rät 
ebenso, zuvor schürJ.cnd das Kreuzzeichen zu schlagen27. Der Wüstenva-
ter Antonius (t 356) mu ß sich in einem Gespräch mit heidnischen Philo-
sophen deren Spotts über das Kreuz erwehren 28; er korrespondiert über 
ähnliche Vorfälle mit dem Philosophen Maximus29. In der direkten Kon-
frontation machen die Christen oft genug die Erfahrung, daß das Kreuz 
in gewisser Weise wirklich sinn los isc, insofern es über bloßen M en-
(AB 48 11 9301 32 1); pass. Ca rp. cr soc. 5 (Aß 58 11 9401 16 t ); pass. Leonr. er 
al. 7 (AB 82 119641 329); mart. J>a[rie. 3 (AB 78 119601 135); matt. Pairie. er 
soc. 3 (Aß 78 11960J 141); pass. Agath. CI soc. 10 (Aß 2 11 8831 11 2); pass. 
Herm. CI SIrat. 1 (Aß 89119711 11); pass.l)hilolh. 7(AB94 119761 114); pass. 
Naza r. el soc. 7 (Aß 105119871 322f); pass. Ra7.den 9 (AB 33 119141 310); 
mart. Zos. 4 (Aß 70 (19521 258f); Georg. Pis. viI. Anastas. 24 (AB 76 {l958) 
56f); pass. Lueill. 1 8 (AB 841 19661 15); pass. Dlbmn. 2 (AB 93 119751 33); 
pass. Poliecli el soc. 2f (Aß 28 119091 465f); Hilar. Sid. pass. Euslalh. el soc. 9 
(AB 93 11 975J 302); pass. Theodol. Cyr. 7 (A B 99 /1981] 242); pass. Straron. 
er soc. (ST. E. ASSEMANI, Aeta sa nClorum martyrum oricnralium er occidenta-
lium 2 IRom 1748J 82. 114); pass. Hipparch. et soc. (elxl. 13215); pass. Theo-
dotae (ebd . 222f); pass. Proc. 6f (H. DfU:I-lAYE, Les legendes Grecques des 
sa inrs miliraires fl 9091 218f); pass. Proc. (ebd. 228f); Rufin. h. c. 9,6,3; 
apophlh. pair. 532; Aner. Anlas. horn. 8,2 1,1 f (C. DATf.MA, Asterius of Ama-
sea. Homihes I-XIV 11970J 99,2/6); Anonym. comm. in Lc. 6,40 (CeL 108C, 
55,390/2); PsSophron. Hieros. viI. Cyr. CI Joh. 7 (pG 87, 3681A); pass. VII 
dorm. 4 (DrChr N. F. 6\19 16J 7); aCI. man. 3 (CSCD 44 SCopr. 4, 32, 29/35. 
36, 19n; 4(51, Iln; 8 (107, 26f. 11 0,2013); 9 (139,29132); Theophyl. 8"lg. 
hist. XV matt. 20 (PG 126, 18OC); Narses, Sügithä uber die Christenverfol· 
gu ng unler Schapur 11 . (F. FElDMANN, Syr. Wechsellicder von Narscs 11 8961 
5214). 
15 Aug. en. in Ps. 93,20. 
26 Aug. serm. 279, 8 (PL 381, 1279). 
27 Cat, 13,22.37; pass. C:u har. Alex. 8 (A B 26119071 20); pass. Zorae 2 
(Aß 17 118981 169); Arnob. Jun . comm. in Ps. 143 (CCL 25, 24315); 
F. J. DÖLGER, Beiträge ... VIII: JbAC 8/9 (1965166) 13/5. 
lR Alhan. viI. Anton. 74,2; 75,3; 76,4; vg.1. Joh. Cass. con lat. 8, 18; PsAm-
phLI. !con. encom. s. Basil. p. 315 (K. V. ZI:.TTERSTEEN: DrChr 3 1 11934J 82). 
19 Alhan. ep. 3d Max. I (Pe 26, 10851V1088A). 
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schenverstand hinausgeht und sich nicht zu endlosen Disputationen und 
Beweisführungen eignct 10. 
Ausgangspunkt der Angriffe heidnischerseits ist die Frage, weshalb 
Christus gerade am Kreuz gesrorbcn sei, wo es doch andere, weniger 
schimpfliche Todesarten gegeben habe. Ausdrücklich stellt I)orphyrius 
diese FrageJ1 , aber schon im Neuen Testament meldet sie sich an: 
"Mußte nicht der Messias all das erleiden, um so in seine Herrl ichkeit 
zu gelangen" (Lk 24,26)J2? Die Heiden fragen nach dem Nutzen 
des Kreuzes3J, habe es doch der Welt nur Schaden und Irrtum 
gebrachtJ -4. Die Christen erklärten nur deshalb Menschenweisheit für 
Torheit bei GOtt (t Kor 3, 19), um die Dummen und Unkritischen auf 
einen Gottessohn einzuschwören, der in Wirklichkeit aufs ehrloseste 
gebunden und aufs schmählichste gestrafr wurde3~. Aber das sind grobe 
Unterstellungen, die ins übliche Repertoire der Schulpolemik gehörenJ6. 
Die Christen lassen so etwas nicht auf sich sinen. letztlich will alles, 
was die frühe Liter:ltllr zum Kreuz sagt, seine Kraft auh.eigen, um die 
Gottesweisheit der Kreuzigung Christi zu rekonstruieren. Entwicke lt 
wird eine umfassende "Staurodizee"': eine Annäherung an den Sinn des 
_10 Joh. Chrys. homo in 1 Cor. 4, I (l'G 61, 31); Greg. Naz. or. 32,26; Aug. 
serm. 165,5,5 (Pl 381, 905); Philox. diss. de trin. 1,42 (PO 15, 61); 
vgl. Arhan. vit. Anton. 77. Schon aus 1 Kor 1,23 spricht die Erfahrung 
gescheiterter Missionsgespräche. Zuweilen wird sogar Verständnis dafur geim· 
ßert, wenn Juden und I leiden verwirrt smd, weil das Kreuz seibsl die Klugheit 
der Philosophen U. das Verstehen der Israeliten überfordert (uo I serm. 70,3 
ICCl 138A, 428,44/501; Ephr. Syr. carm. Nis. 36, 16 ICSCO 241 SSyr 103, 
10, WII. 
l1 Porphyr. c. Christ. frag. 84 (A. IIARNACK: APAW. Pli 1916 IBerlin 19 161 
96); Tert. adv. lud. 10, I; l..acf. epit. 46,1; ins!. 4,26,29; Eus. theoph. syr. 
3,45. 55; Basil. comm. in 15. 11,249 (pG 30, 557B); Greg. Nyss. or. cat. 32 
(GNO 3,4, 77,7/14); Joh. Apam. 119 (Wo STROHIMANN, Johannes von 
Apamea 119721 186): .. Warum wirkte unser Herr di~s Kreuzgeheimnis? 
Was nutzt uns seine Kreuzigung?"; PsPetr. Chrysol. serm. 72,3 (CCl 24A, 
441,43/5). 
)l Vgl. Mk 8,31 und lk 9,22, was Greg. Nys. trid. sp:n. 621M (GNO 9, 
299,3) aufgreift. 
H Orig. IKelsusl 2,38; Joh. Chrys. horn. in I Cor. 4, I (pe 61, 31); vgl. c. 
lud. er gent. 9 (PG 48, 826). 
14 Ath:lIl. c. gent. I. Die Mandaer polemisieren in b)'""/. Zeit gegen Juden u. 
Christen mit der Behauptung, der Rhomäer Christus sei von scinen jüd. Vereh· 
rern gebunden und ans Kreuz gehekel worden; er habe Irrtum und Verfolgung 
in die Weh gebracht (Wo Fm.RSTl-.R, Die Gnosis. Kopt. u. mand;l1sche Quellen 
IZiJrich 19951391). 
Jj Orig. IKeisusl C. Cels. 6, I If; vgl. 1,9; 3, 73. 
36 Ortg. c. Cels. I, 13. 
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Kreuzes. Die Väter stellen die grundlegenden Argumenrationshi lfen für 
alle künftigen Kontroversen bereit, um den Erfolg der osterlichen Heils-
botschaft nicht an Fehl- und Vorurteilen scheitern zu lassen, ja sie sogar 
der menschlichen Vernunft möglichst annehmbar 1.U machen. 
2. Die Wirklichkeit der Kreuzigung Jesu 
In ihrem Bemühen um Aufklärung haben sich die maßgeblichen Theo-
logen und Träger des ßischofsamtes keinen Milimeter von der ebenso 
brutalen wie ernüchternden Wirklichkeir der Exekution Jesu entfernt. 
Sie emzogen sich dem Klischee einer glatten, dem antikhumanistischen 
Götterkosmos verpflichteten Erlosungsidce, mochte sich die gebildete 
Welt noch so sehr durch das Kreuz beunruhigt fühlen, mochte aber 
auch eine einflußreiche theologische Richtung genau diese schimpfliche 
Realität entschärfen, auflösen und domestizieren. Zwar entsteht zuwei-
len der Eindruck, die frühe Predigt weiche in umschreibende Formulie-
rungen aus37; indes hat man die Kreuzigung nicht verschwiegen, auch 
nicht verschweigen können (Gal 3, I; 1 Kor 2,2; Apg 2,23; S,36; 
4, 10) . Versuchen in dieser Richrung war kein Erfolg beschieden; sie 
endeten in der theologischen Marginalisierung diverser Häresien. Wer 
aufgrund falscher, von der ursprünglichen Überlieferung abweichender 
Lehren .,das Zeugnis des Kreuzes nicht bekennt, ist vom Teufel", sagt 
Bischof Polykarp von Smyrna (t 156) wenig kompromißbercit J8• Sein 
Kollege Ignatius von Antiochien (t um 110) meint wohl Ähnliches, 
wenn er sagt: Die .. Urkunde" von Kreuz und Auferstehung stehe noch 
über dem Alren Testamem19. 
Mit solchen Paukenschlägell reagieren die Bischöfe auf erStC 
Anzeichen theologischer Erosion in den eigenen Reihcn, di e bereits im 
2. Jahrhundert einsetzt. Es ist hier nicht der Platz, das schwierige Phä-
nomen der gnostischen Christcn aufzurollen, die seit dieser Zeit als 
eigenc Gruppicl'"Ungen greifbar werden und an den Rändern der Kirche 
eine elitäre Version von Christentum venreten. Ihre doketistische Inter-
pretation droht jedenfalls das Kreuz in ein Phantom autLUlösen; am 
Ende bleibt der schöne Schein (gricch. "D6kesis"). Zwar muß der gno· 
stische Entwurf durchaus als ernstgemeinter, Glauben heischender Ver-
17 Il.-W. KUHN, Die Kreuzesstrafe wahrend der fruhen Kalserzeit: ANRW 
2,25, 1 (1982) 674; P. STCKKMI:.U·.M., Glaube und Kultur (Düsseldorf 1983) 40. 
Zwei l.e:sarten bei Arg 13,28 und Amt. apo1. 15,2; vgl. J. GEFI'C"Kf.N, Zwei 
gricch. Apologeten (Leip",ig IBerIm 1907) 23. 85; A. GIUl.I..MEIER, Jesus der 
Christus im Glauben der Kirche I (Frei burg u. 3. 1 1990) 177 f. 
111 Polyc. ep. ad Phi1. 2,7,1 f. 
39 19n. 3d Philad. 8,2. 
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such einer Kreuzestheologie gelten4o; aber in der Zwangsjacke ihres 
dualistischen Systemdenkens droht die Gnosis die irdische Wi rklichkeit 
ek latant aus dem Blick zu verlieren und zur puren Ideologie zu mutie-
ren. Da legt man dann jesus während seiner Kreuzigung fo lgende 
Worte in den Mund: .,Nichts von dem, was sie über mich sagen wer-
den, habe ich gelitten", und: "Der Herr hat alles symbolisch und öko-
nomisch ausgeführt zur Bekehrung und Rettung des Menschen"41. Bei 
aller theologischen Bemühung sind die gnostischen Kreuzspekulationen 
im letzten unseriös, ja sie tragen den Stempel einer opportun istischen 
Zeitgeisttheologie, die dem Ärgernis des Kreuzes ausweichen wi ll"2. 
Das läßt sich an einem Beispiel konkretisieren: Der Heide Kelsus 
fragt die Christen provozierend: ., Was hat denn jesus Edles getan wie 
ein Gort? Hat er die Menschen verachtet und verlacht und dessen 
gespottet, was (am Kreuz) über ihn kam""J? Was Kclsus da verlangt 
und Porphyrius an den gekreuzigten Essenern bewundert"", ist das 
anrike Idea l des edlen Dulders, der noch im tiefsten Leid lachen kann. 
Ebendiese Erwartung bedienen die Gnostiker mit ihrer Behauptung, 
ein anderer (Simon von Kyrene; judas Iskariot) sei an Stelle des 
unversehrten pneumatischen Christus gekreuzigt worden, dieser abe r 
habe die Kreuziger ausge lachr4.'i. Und die apokryphen Johannesakren 
~o H.-W. KUHN, Jesus als Gekreuzigter in der frühchr istI. Verklindigung bis 
zur Mitte des 2. Jh.: ZThK 72 (1975) 1115. 
~l Act. Joh. 101f (Nrl. Apokr. 25, 170f). 
~z Markion braucht nicht vor der Kreuzestorheit zu erröten, weil es ohne 
wahren Leib Christi auch kein Kreuz mehr gibt; Terr. adv. Mare. 4,21,11; 
5,5,9; 5,20,5. 
".I Orig. c. Cels. IKclsusl 2,33; vgl. 7,53. 
"'I Porphyr. abst. 4, 13 (A. NAUCK, Porphyri i Philosophi Platonici opuscula 
selecta [18861250, 1013) über die judo Essener im ersten jüd. Krieg: "sie konn-
ten ihren Kreuzigern weder schmeicheln noch Tränen vergießen, sie lächelten 
zu ihren Schmerzen, sie ironisierten ihre Peiniger u. hauchten heiter ihre Seelen 
aus". Deutsch nach E. BALTZER, I'orphyrius. Vier Bücher von der Enthaltsam-
keit (Leipzig1 1879) 118. 
4$ Iren. adv. haer. 1,24,4; apc. Petr. p. 81 (Nt!. Apokr. 2" 642); Epiph. pan. 
24,3,4; Theodoret. haer. fab. 1,4 (PG 83, 349B); Timoth. Const. de iis qui ad 
ecd. acc. (PG 86, 17A); Sure 4,15711561; Nt!. Apokr. 2!, 81 f. Siehe noch die 
antima nich. Abschwörungsformeln: S. N. C. l!E.U, Manichaeism in Mesopota-
mia and the Roman East (Leiden U. a. 1994) 244f; chron. ad a. 1234 (CSCO 
109 SSyr 56, 179,30/8); vgl. A. BOHLlG, Die Gnosis 3. Der Manichäismus 
(Zürich 1 München 1980) 83 f. Lächeln als ironische Distanzierung siehe 
K. KOSCHORKE, Die Polemik der Gnostiker gegen das kirchI. Christentum (Lei-
den 197~) 203. 
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deuten - die peinliche Theologisierung eines antiken Zynismus - das 
,. Tanzen" des Gekreuzigten, wenn er sich um Luft ringend qualvoll 
aufbäumr"6, als ein spöttisches Tanzen, wei l Jesus in Wirklichkeit gar 
nicht leide; so gerät seine Kreuzigung zur lachnummer des Unberühr· 
baren47, Und wenn es stimmt, daß der Gnostiker Markion nach 
Westen hin beter"8, dann könnce dies seinen Grund darin haben, daß 
er sich nicht wie die anderen Christen, die sich zum Gebet nach 
Osten zum Kreuz hin wenden, von den Heiden als Kreuzanbeter 
beschimpfen lassen will. 
Kelsus, der die gnostischen Winkelzüge durchaus kcnnr"9, durch-
schaut sie auch, Es ist ihm schon klar, daß ein Markion, indem er den 
unteren, gekreuzigten Christus vom oberen Christus trenm, auf theolo-
gisch elegante Weise .. manchen Anklagen (der Heiden) entgehen" 
willso, Auf der anderen Se ite findet Ke!sus anerkennende Worte für jene 
Christen, die sich ohne Tricks auf die evangelischen Passionsberichte 
berufen: Ihr sagt nicht, Jesus sei nur zum KreuzestOd verurteilt worden, 
habe aber gar nicht gelitten, sondern ihr bekennt im Gegentei l sein Lei-
46 VgJ. M. HESEMANN, Die Jesus-Tafel (Freiburg u. a. 1999) 104 f. 
47 Act. Joh. IOlf (Nt!. Apokr. 2\ 170i). 
411 So E. PI:."TERSON, Frühkirche, Judentum u. Gnosis (Darmstadt 1982) 25 
Anm. 2 1. Vgl. H. G. TI-lüMMEl, Die Frühgesch. der ostkirch!. Bilderlehre 139 
(Bcrlill 1992) 151. 
49 VgJ. Orig. JKelsus] c. Cels. 5, 61 f; 6, 74. 
so Orig. [Kelsusl c. Cels. 6,74; 7,2. Indem Markion das AT samt dem ume-
ren Gott u. sei ncm Christus ablehnt, rührt ihn nicht die jüd. Einschätzung des 
Kreuzes als Fluch: Weil der arl. Demiurg den Kreuzestod vernucht (Dtn 2 1,23; 
Gal 3, 13) u. damit schwerlich seinen eigenen Christus treffen will, muß dcr 
Christus des oberen Gottes - scheinbar! - zum Heil der Welt gekreuzigt u. des-
halb vom Demiurgen vcrflucht worden sein (Tcrt. adv. Marc. 3, 18,1; 5, 3,9f). 
Für diesen ist das Kreuz Torheit, für den oberen Gon Kraft u. Weisheit (ebd. 
5,5,5); vgl. Thcodorct. quaest. in Gcn. 37 (N. FERNÄNDEZ MARCOS 1 A. SÄENZ-
BADIU.OS, Thcodoreti Cyrensis Quaestiones in Octateuchum IMadrid 1979J 
37,24/38,5). Markionitischcr Opportunismus z.Z. der pers. Christenverfolgun-
gen: Die ebenso bedrängten Juden behaupten woh l: Wir haben den Christen-
gOtt gekrcuzigt u. so den Aberglauben der Christen durch dic Krcuzigung ihrcs 
Stifters zu unterdrücken versucht. Dic Markioniten greifen das im Sinne ihrcr 
Lehre vorn doppelten Christus auf, so daß ihr Christus nichts mit der Kreuzi-
gung zu tun habe; pass. Mär Sim. er soc. 19 (BKV2 pers. Märt. 29); vgl. Ephr. 
Syr. comm. in Ev. 2 1,3 (SC 12 1,375). Eznik dc dco 386 (PO 28, 672): Judcn 
als Zeugen gegen den Kteuzesdoketismus dcr Markioniten. Das markionitischc 
Apostolikon cnthä lt Phil 2,8 (eI mortem emds), deutet es aber mit Phil 2,7 
dokctistisch (aeceptQ effigie servil (Tert. adv. Marc. 5,20,3/5; Joh. Chrys. horn . 
in Phi!. 7,2 IPG 62, 229fll. 
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denS!. Tatsachlich bekennen sich die großkirchlichcl1 Bischöfe und 
Theologen ausdrücklich gegen jede dokeristische Auflösung zu einem 
Passio nsrea lismus und erklärcn das hisrorische Kreuz des .. unter Pon-
tius Pilaws, dem Statthalter judäas zur Zeit des Kaisers Tibcrius, 
Gekrcuzigten"S2 nach Maßgabe der unmanipulierten Evangelienbe-
richte zur alleinigen GesprächsgrundlageSJ . Darauf können auch ihre 
Gegner um so eher eingehen, als di e Passionsberichte ihrer rein humani -
stischen Sicht jesu entgegenkommen und sie vieles darin finden, was 
ihn zu kompromittieren scheineS". Umgekehrt bringt dann die al1tigno-
srische Betonung der Kreuzeswirklichkeit die großki rchlichen Realisten 
in gewisse apologetische Nöte, die sie aber in Kauf nehmenss. Aus ihrer 
Sicht spricht die ungeschönte Darstellung der Schmach der Passion für 
die Seriösität jesu und Glaubwürdigkeit der Apostel, lind das gilt dann 
auch Hir ihr Auferstehungszeugnis56. j esus habe gerade deshalb den 
öffentlichen und weithin sichtbaren Kreuzesrod auf sich genommen, 
um jeden Betrug lind jeden Zweifel an der Histori zität des Geschehens 
abzuschneidenS7. 
3. Haupteinwände des spätantiken Denkens 
Passion und Kreuzigung j esu widersprechen in jeder Weise der Men-
schen- und Gonesvorstellung eines gebildeten Menschen der Spätan-
tike, der sich an die mehrheitsfähigen Denkmustcr sciner Zeit gebunden 
fuhlt. Die Auseinanderserumg um das Kreuz, wic sie uns heute in den 
Quellcn vorliegt. ist weitgehend eine Auseinanderser'wng zwischen 
5 1 Orig. IKclsusl c. <:eIs. 2, 16. Origenes versteht dies nls Anspielung auf 
einen Kreuzesdoketismus; das muß aber nicht von Kelsus gemei nt sein . 
Vgl. ei ne nhnliche Argumentation c. Cets. 2,44. 
$2 Justi n. apot. 1,13,3. Vgt. 1,61,13. 
H Orig. c. Cels. 2,27; homo in l.c. 17 (GCS Orig. 91, 105,6110); vgl. Joh. 
Chrys. horn. 87, I in Mnnh. (pG 58, 770); Prisc. trno . 1,25 (CSEl 18,21,211 
22, 12); Leo I serm. 62,5.64,1 (CCL 138A, 38 1, J 10/5.389,10/2). 
s ... Orig. IKelsusl c. Cds. 2, 16.33 f. 37. 
H Orig. c. Cds. 2, 16; Ephr. Syr. comm. in Ev. 2 1,3 (SC 12 1, 375); Ewik de 
deo 386 (PO 28, 672); vgl. Epiph. p.ln. 26, 18,6; 42, 11 ,17; 42, 12,3; Oidym. 
Alex. comm. in lob. 4, 1 (A. HENRICIIS, Didymos der ßllllde. Kommentar zu 
Hiob I (60nn 1968 1262, 10/22); Marc. Erem. opuse. 11,27; rec. Clern. app. 
3,2 (PG I, 14640). 
56 Orig. c. <:eIs. 2, 15; 2, 24; Eus. Iheoph. syr. 5, 42f. 
57 Orig. c. Cels. 2, 16. 56; Eus. theoph. syr. 3,46155; vgl. Metit. pnsch. 94f; 
Eus. Cnes. theoph. syr. 3.6 1; PsJoh. Chrys. in pente<:. serm. 3 WG 52, 8 11 ). 
Orig. (Kelsusl c. Cels. 2,68: Christus hatte vorn Kreuz weg verschwinden statt 
später ahne Zeugen auferstehen sollen. 
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Gebildeten, unter denen es durchaus aufrichtigen I)rotest gegen die 
,. Verni.inftigkeit" des Kreuzes gibt58 . Natürlich schleppen die Parteien 
hüben wie drüben auch einen Sack plumper Polemiken mit; der Vor-
wurf, j esus sei wegen Zauberei und magischer Praktiken gekreuzigt 
worden, gehört dazu59. Für unseren Zusammenhang sind allein die 
e rnsthaften, der theologischen Klärung dienenden Einwände gegen das 
Kreuz von Interesse. Der Heide W:lr von seiner höheren Schule her in 
der Regel Platoniker und als solcher auch gottgläubig6o: Die Sympathie 
flir einen die Einzelfragen menschlichen Lebens überwölbenden Mono-
theismus ist ger:ldezu das Markenzeichen des Mittel- und Neuplatonis-
mus (2.13. jh. n. ehr.). Von diesem religiös höchst respektablen Stand-
punkt aus ergaben sich d:lnn aber drei Haupteinwande gegen Passion 
und Kreuz Christi: 
a. Ein toter Gon am Kreuz widerspricht dem Gonesbegriff. 
Zunächst einmal werden das Faktum der Kreuzigung jesu und sein 
wirklicher Tod nicht bestritten61 ; auch juden bekennen durchaus die 
Veranrwornmg ihrer Väter für seine Krcuzigung6l. jesus gi lt in den 
Augen sowohl der Heiden al .. auch der juden als rechtmäßig und gott-
gefällig verurteilter Verbrecher~n. Porphyrius sagt denn auch, Jesus sei 
~II IlIlar. Pier. [rin. 3,25. 
~9 Mk 3,22; PsClem. ree. 3,47,4; Orig. IKelsusJ e. Cels. 2.55; 7,36; pass. 
Serg. er ß."Icch. 8 (AB 14118951381); Scv. Ant. horn. 57 (PO 4, 89). 
60 NESTLE 18. 
61 Orig. e. Cels. 3,34. 43; Eus. Emes. horn. de Petr. 1 (BUYTAF.RT 1, 238, 171 
9); Aug. en. in Ps. 101,2,7; 120,6; trin. 2, 17,29; serm. 233, 1,1. 234,3 (J>l 
381, 111 2. 1116); H. L. STRACK, Jesus, die Häretiker u. die Christen nach den 
ältesten jüd. Angaben (leipzig 1910) IS·(; J. G. COOK, The interpretation of 
the New Testament in Greeo-Roman paganism (Tubingen 2000) 338. 
102 Natürlich wird das Juden oft nur in den Mund gelegt: Justin. dia!. lOS, 2; 
Epiph. pan. 3D, 12,7; Quodvult. adv. haer. 4, 1 (CCl 60, 26S, 113); vg!. Orig. 
e. Cels. 2, 4f. 9; 3, I; PsAnasr. I Am. de gesris in Perside (E. BRAlla:, Das sog. 
Religionsgespräch am Hof der Sasaniden [18991 36, 1 In); PsAthanas. narr. de 
eme. seu imago Beryt. 6 (pe 28, 80 10); Joh. Chrys. adv. Jud. 5, I; Dormh. ep. 
3d MareeiL (AB 10411 9861 157); Anastas. disp. adv. lud. 3 (Pe 89, 1241A); 
frag. 2 (1280A); Jaeob. Neoph. doctr. 1,22. 3,9 (V. DLROCUF.: Travaux el 
Memoires 11119911 101,37f. 169,23); Theodorer. h. e. 3, 15; pass. Arerh. er 
soc. 2,6 (AeraSS Okt. 10, 728E); Sym. Metaphr. pass. Arcth. 8 (J>G 115, 
1256D1I257A); aet. Joh. 3 (CCA 2, 867, 14(6); aer. Phltipp. 15 (AAA 2,2, 
8,18); aet. Sharbil (CURHON 62, 15); ROC 19 (1914) 434; Toledoth Jeschu 
(KRAUSS 57 f. 105n); B. BIUMfNKRANZ, Juifs et Chretien .. dans le monde ocd-
den lai 430-1096 (paris 1960) 269 f. 
6J Z. B. Mm. Fe!. Ocr. 29,2; Orig. IKelsusl e. Ccls. 2,39; 8.54; Aug. Wor-
phynusl eiv. D. 19,23; Consr.lnt. or. ad eoet. Sal1Ct. 11 ,4 (GCS Eus. I , 
166,2618); Athanas. in Ps. 88,45; Cyril!. Hieros. eat. 13,5; L'let. II1SI. 5,3,5 f. 
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durch ein richtig erkennendes Gericht zur Kreuzigung verurteilt wor8 
den64. Diesbezüglich gibt es keine Aufregungen. Was abe r die Kreuzi 8 
gung jesu über den bloßen Schimpf der Hinrichtung hinaus zum wah 8 
ren Skandal macht und entschiedene Widerrede provoziert, ist die bor-
nierte Behauptung von der göttlichen Erhabenheit dieses ehrlos Gek reu-
zigten 6s • Insofern formuliert Paulus sachlich richtig, daß nicht schon 
das Kreuz an sich, wohl aber das" Wort vom Kreuz", das heißt die Ver-
kündigung vom gekreuzigten Gonessohn, den juden Ärgernis, den Hei-
den aber Torheit sei (I Kor 1,1 8.23). In anderen Worten: Ob es einen 
Gekreuzigten mehr oder weniger auf der Welt gibt, ist Heiden wie 
Juden gleich; daß da aber einer Olm Kreuz den Anspruch erhebt, der 
göttliche Welterlöser zu sein, das bringt sie in Rage. Und so setzen 
juden wie Heiden alles daran, das Kreuz jesu zu entzaubern und auf 
die plane Lesart einer Dutzend-Hinrichtung zurückzuholen. Das Todes-
urteil beweist ihnen klar genug, daß Christus lediglich ein Mensch 
gewesen ist66. Besonders Kelslls entrüstet sich, sonst könne man ja mit 
gleicher Dreistigkeit über andere abgeurteilte Räuber lind Mörder 
behaupten, sie seien Gott67. Er läste rt über das Olm Kreuz vergossene, 
so gar nicht göttliche Blut jesu68 und denkt an jene Thearerinszenicrun-
gen mit Kreuzigungen, bei denen man viel künstliches Blut fließen 
ließ69; die Worte Jesu am "Pfahl" hält er zudem für die Katastrophe 
Die Kreuzigung Jesu entspricht dem gerechten Willen Gottes: Orig. IKeJslls] c. 
Cels. 6,8 1; Porphyr. c. Christ. frag. 64f. 94 (HARNACK 85f. 10If); Julian. 
hup. c. Ga l. frag. 30 (MASARACCHIA 127, 15f). 
64 Aug. Worphyrius] civ. D. 19,23; COOK 107/9. Jesus ist anders als Pau lus 
aufgrund seines zivilrecht!. Status nicht vor Kreul.igung sicher. Aber selbst rÖrn. 
Bürger wu rden zuweilen gek reuzigr; J. BI.INZI.ER, Der Prozess Jesll (Regens-
burg1 1955) 178. 
65 Orig. [Kelsusl c. Cels. 2,38; 6, 10; act. Perr. 23; act. Phil. 7 1; Aug. Wor-
phyriusl civ. D. 19,23; Arnob. adv. nar. 1,36; Aug. en. in Ps. 93, 15; 141 ,9; 
Joh. Chrys. horn. in 1 Cor. 4,4 (PG 6 1, 36); Evagr. alterc. 1 (CCL 64, 
256, 16n. 
66 Orig./Kelsus] c. Cels. 2,79; Tert. apol. 2 1, 3. 
61 Orig. IKelsus] c. Cels. 2,44. 
68 Orig. IKelsus] c. Cels. 1,66; 2, 36. Vg1. Jusrin. apo1. 1,32,9. 
69 Flav. Jos. antiqu. 19, 1, 13. Vg1. Juven. sat. 8, 187f; KUHN, Kreuzesstrafe 
695 f. 1 
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eines mißratenen Dramas7o. Selbst die Götter zürnen den Christen, weil 
sie von einem Gekreuzigten glauben, er sei GOtt und lebe noch7 1• 
Der eigentliche philosophische Einwand der Plaroniker des 2.13. 
JahrhundertS richter sich vor dem Hintergrund ihres Gottesbildes gegen 
den gekreuzigten Logos. Im Plaronismus gibt es den transzendenten, in 
sich ruhenden höchsten GOtt und ein wenig tiefer den göttlichen Logos, 
der sozusagen die eigentliche Arbeit erledigt. Logos ist bereits im 
Johannesevangelium die Bezeichnung der göttlichen Würde Jesu (Prolog 
Joh I, J/3). Und so lauter der Vorwurf des Kel sus: " Die Christen trei-
ben Sophisterei, wenn sie behaupten, der Sohn Gottes sei der Logos 
seihst ... Denn wenn sie sagen, der Logos sei der Sohn Goues, so ist 
der Logos erwiesenermaßen nicht rein und heilig, sondern ein in enteh-
rendster Weise abgeführter und hingerichteter Mensch .. n . Genau das-
selbe formulien der christliche Philosoph und Märtyrer Justill (t 165): 
.. Daß wir (Christen ) ... Jesus Christus, der unter Pontius Pi latus, dem 
Landpfleger Judäas zur Zeir des Kaise rs Tiberius, gekreuzigt wurde, 
den wir als den Sohn des wahrhaftigen Gottes erkannt haben, an die 
zweite Stelle Sef'loen, während der prophetische Geist den dritten Platz 
einnimmt, und mit gutem Grund ehren, das werden wir beweisen. 
Denn darin halten sie (sc. die philosophisch gebildeten Knriker des 
Christentullls) uns für wahnsinnig (vgl. t Kor t, 23), daß wir die zweite 
Stelle nach dem unwandelbaren und immerseienden Gou und We!t-
schöpfer (sc. die Stelle des Logos) einem gekreuzigten Menschen zuwei-
sen. So ihre Wone"7J . Entgegen einem ersten Eindruck ist es nicht die 
hier skizzierte Trinitätslehre, die den Kritikern Probleme bereitet, auch 
nicht daß der Logos zugleich der Sohn Gones sei74 • Darin bestehen 
vielmehr die Gemeinsamkeiten, denn dem MittelplalOnismus ist die 
Idee eines "zweiten Gortes" keineswegs fremd. Das Problem liegt allein 
darin, daß dieser zweite Gort jemand sein soll, der durch seine Kreuzi · 
gung definiriv als sterblicher Mensch überführt wurde. Ocr Abgrund 
70 Orig. IKdsusl c. Cels. 2,55. Bel diesem Buhnenstuck rreren die Wechsel-
chore der Juden u. Christen auf (ebel. 3, t; 5,33. 41). Die chrIStI. Erzahlungen 
sind I.icherlicher als ZeuskomOdien (ebel. 6,78). Eu ... theoph. syr. 3,61: Kreu-
zestod Jesu als Theateragon. Spater ledoch Wird in den Theatern der Sieg des 
Kreuzes verkimdet (Theodoret. h. e. 3,28, 1 IGCS N. S. Theodoret. 206, 3fl). 
71 Arnob. adv. nato 1,36. 
72 Orig. IKelsusJ C. Cels. 2,31. Gegen den gekreuzigten Logos auch Porphy-
riuo; (Method. C. Porphyr. 3,4). FIEDIlOWICZ 261. 
7J Justin. apol. I, 13,3 f. 
7'1 Fabulös erscheint es den Philosophen, daß der Gottessohn ein Mensch sei, 
daß GOti also einen leidensfähigen Menschensohn gezeugt ha~; elem. Alex. 
Strom. I, 18,88,5. 
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zwischen dem unwandelbaren Gon und einem dem Verbrecherrod erle-
genen Menschen ist prinzipiell unüberwindlich, zumindest aber philoso-
phisch so abwegig, daß sich eine Diskussion über die Göttlichkeit eines 
Gekreuzigten erübrigt. 
Die Heiden sehen im Kreuz also nur das supplicium7S, während die 
Christen das darin innewohnende mysteril/m entdecken76 . Die christli -
chen Apologeten sind herausgefordert, einen Transfer von der menschli-
chen Hinrichtung zum göttlichen Geheimnis zu leisten. Daß dies nicht 
ohne imellektuelle Anstrengung geht, ist auch den Apologeten klar: Die 
Todesart Jesu ist lind bleibt ein unglaublicher Skandal, aber darin liegt 
auch der Weg zur Erkenntnis: Denn gerade deshalb, so der scharfsin-
nige Tertullian (t nach 220), werde das großartige Mysterium des 
Kreuzes verhüllt, damit durch die Probleme des Intellekts um so energi-
scher die götrliche Gnade erforscht werde77. Natürlich konnten die 
Apologeten auf die Wunder hinweisen, die Jesus gewirkt hatte, vor 
allem auf seine Auferstehung, die gewissermaßen nachträglich das 
Kreuz annehmbar macht: "Denn die Auferstehung entschuldigt das 
Kreuz" (excJlsat enim resllrrectio cmcem)78. Aber die Väter wollten 
doch auch zeigen, daß Jesus auch am Kreuz nicht mir seiner Gottheit 
gescheiten war, daß er, um mit dem Philippcrhymnus zu sprechen, 
gerade auch bis in seine Entäußerung am Kreuz hinein Gort war und 
blieb, d. h. als Gort subsisrierte (Phil 2,6/8). 
Wie kann also das Kreuz selbst Hinweis und Zeichen der Gonheit 
des Gekreuzigten sein? Die Väter geben darauf im wesentlichen drei 
Antworten: 
(1) Das Kreuz als biblisches Mysterium. Das Kreuz begegnet als 
Vorbild (gricch ... Typos") bereits im Alten Testament, etwa in dem 
Paradiesesbaum (Gen 2, 9), den aus Holz gefertigten Bundeszeichen 
(Arche Noach [Gen 6,141, Geserzeslade lEx 40,201l, dem Holzairar 
Isaaks (Gen 22,6), der Jakobsleiter (Gen 28,120, dem Moscstab (Ex 
4, 17), der am Holz erhöhten Schlange (Num 2 1, 8f) u.s.w. Immer eig-
net diesen Kreuztypoi eine besondere Wirk- und Wunderkraft zum 
Wohle Israels. Daß aber das Kreuz schon zur Zeit des Alten Bundes 
seine Kraft beweist, läßt sich nur erklären aufgrund seiner zeitiibergrei-
7 ~ Vgl. pass. Andr. 4 (AAA 2, 1, Sf). 
76 Justin. apol. 1,13,4; dia I. 131,2. 
71 Terr. adv. Mare. 3, 18,1 f. 
711 Ambrosiasr. quacst. 114,20; FIEDRQWICZ 265n. Cyrill. Hieros. cat. 13,4: 
.. Wäre Jesus ein Gekreuzigter geblieben, hätte ich mich gewiß nicht zum Kreuz 
bekannt" (vgl. ebd. 4,14; Alhan. c. Arian. 3,43; Aug. eil. in Ps. 88,2, 13; 
Quodvult. symb. 3,5 [CCl 60, 356, 1/358,861; Joh. Chrys. horn. in Manh. 
56, 4 I~G 58, 554[). 
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fenden und damit göttlichen Kraft; diese Kraft ist die Dynamis des ewi-
gen Logos, der auf Golgota am Kreuz hing79• 
(2) Das Kreuz als kosmisches Mysterium. Das Kreuz bezeidmet auf-
grund seiner Form die vierfache Ausdehnung des Kosmos (vgl. Eph 
3, 18). Weil aber nach Plato (Tim. 34a/b. 36b1d) nur die Goneskraft 
das riesige Weltgefüge zusammenzuhalten vermag lind diese Gotfeskraft 
gleichsam die Gestalt zweier + - bzw. X-förmig um den Globus gelegter 
Bänder hat (Ekliptik I Zodiakus), muß Jesus am Kreuz der ewige Logos 
sein; denn bei seiner Kreuzigung wanken für einen Augenblick die 
Weltelememe (Erdbeben, Sonnenverfinsterung)80. 
(3) Die alltägliche Symbolik des Kreuzes. Es gibt zahlreiche Dinge 
in Natur lind Technik, die eine Kreuzform aufweisen: Vögel, Schiffsma-
sten, Pflugscharen, Joche, militärische Siegeszeichen (Tropaia), aber 
auch betende Menschen. Das sind alles Dinge, die mcht bloß kreuzför-
mig sind, sondern auch etwas bewegen und bewirken, denen also eine 
vorwärrstreibcnde, zielgerichtete Kraft innewohnt. Diese Kraft verdankt 
die Krclizform wiedcrum der göttlichen Dynamis des Logos am 
Kreuz81 . 
Nimmt man die biblische, kosmische und alltägliche Symbolik des 
Kreuzes zusammen, so könnte der Eindruck entstehen, als seien das ver-
spiche und oberflächliche Versuche, durch eine scheinbare Aligegenwar-
tigkeir der Kreuzfigur das Skandal des Kreuzes abzutun. Doch trügt 
dieser Eindruck. Das eigentliche Anliegen dieser dreifachen Typologie 
kann sich unten den Akademikern von damals sehr wohl sehen lassen. 
Es geht um den Nachweis der Göttlichkeit Jesu und den Aufweis, daß 
nichts an der Passion Christi eines Gones unwürdig oder gar zufällig 
isr82. Insofern handelt es sich wirklich um eine Kreuzestheologie: Die 
Dinge sind nicht bloß Dinge, sondern weisen, offenbar aufgrund ihrer 
Kreuzesform, eine innere Kraft auf, die über das Ding selbst hinaus-
weist auf das Sein schiech rh in. Das ist ein für einen Plaroniker selbst-
verständliches Argumentationsmuster. 
Eine solche Verwendung der Typoi ist, nebenbei bemerkt, von 
grundlegender Bedeutung für die christliche Kunstgeschichte. Alt- lind 
neutestamentliche Szenen funktionieren nicht nach Art ('ines Memorie-
Spiels, wo jedes Bild sein passendes Gegenbild sucht, um so einer bana-
19 J. SIH'I:II.., Das Mysterium des Kreuzes in der Typologie der alten Kirche: 
Kyrios 9 (1969) 1/30.65/82. 
110 Justin. apol. 1,60; M.-n. v. STRrflKY, Da~ Kreuz Christi. Zeichen des 
J leils fur den Kosmos: dies. / CHR. UIIRIG (Hg.), Garten des Lebens, FS 
W. Cramer (Alten berge 1999) 309/27. 
81 Jusnn. apol. 1,55,2. 
u. So ausdrucklich Greg. Nys. or. cat. 32, 10. 
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len pädagogischen Absicht Genüge zu tun. Wenn zum Beispiel im Altar-
raum von San Vitale in Ravenna das Abrahamsopfer dargestellt wird, 
so ist das nicht bloß eine Illustration des Krellzesopfers durch eine pas-
sende Szene aus dem Alten Tesmrnenr. Vielmehr lauret die volle theolo-
gische Aussage an die betrachtende Gottesdienstgemeinde: Jener, der 
auf Golgora am Kreuz hing, war der ewige Logos lind Hohepriester, 
der sich selbst zur heilbringenden. auch jetzt noch eucharistisch verge-
genwärtigbaren Opfergabe gemacht hat; denn Chrisrus hat schon im 
Alten Bund in der Person Isaaks sich selbst den Holzaltar des Kreuzes 
errichtet und als das Lamm stellvertretend geopfertl13 • Das Abrahams-
opfer ist also nicht bloß Vorillustration des Künftigen, sondern bereits 
die heilsgeschichtlieh wirksame Statuierung des einen und einzigen 
Opfers Christi. 
b. Ein fOter Go« am Kreuz widerspricht der gö«lichen Vorsehung. 
Der spätantike Heide ist von der alles durchwaltenden Vorsehung 
(griech . .,I)ronoia") der Gottheit übertcugr. Natürlich erhebt sich dar-
aus für ihn sofort die Frage, woher das Leid komme (Theodizee) . Die 
erhabene Gottheit selbst hat damit nielns zu tun, sondern sie delegiert 
die Zufälligkeiten menschlicher Schicksalsschläge und Nöte an die 
Dämonen, die irgendwo da unten zwischen Himmel und Erde krcuchcn 
und fleuchen. Ein Gekreuzigter ist aber offenbar Opfer böser Dämonen 
fernab von den Blicken der guten Gonheir84 • .Es ist einem Platoniker 
wie KeJsus gänzlich undenkbar, daß der höchste Gott zürnend und 
schnaubend und drohend angesichts mensch lichen Ungehorsams seinen 
Sohn sendet und am Ende so Schlimmes leiden muß (vgl. Apg 2, 23)SS; 
es ist fiir ihn unvorstellbar, daß der Sohn Gones in den niedrigsten 
Regionen des Schicksals leiden und vom Teufel bestraft werden so1l86: 
"Und der alles wissende Gott verstand das nicht, daß er seinen Sohn 
bösen Menschen schickte, die sich an ihm versündigen und ihn bestra-
fen würden"S7? 
II ) Die Typologie in ihrer euchari~tischen Dimension ist ins Bild selber einge-
tragen, da der Ilob~stoß Isaaks als kastenförmiger Altar gestahet ist. Vgl. 
S. SeHREN", Typos u. Antitypos in der frLihchristl. Kunst (Mlinster 1995) 178/ 
82 u. Taf. 3b. 
s. S. u. Anm. 138. Zum Numinosen einer Kreuzigung M. liENGEL, Mors lur-
pissima crucis: 1. FRIFDRJetl U.3. (1Ig.), Rechtfertigung, FS E. Kascmann 
(Tübingen 1976) 179. Das gehl umgekehrt ddr3uS hervor, daß Orig. c. Cels. 
J, 3 1 im freiwilligen Opfertod am Kreuz eine Möglichkeit sieht, die Allgemein-
heit VOll sch.ldigcnden Damoncn zu Ix:freien. 
8' Orig. IKelslisl c. Cels. 4,73; 8, 51. Vgl. NF5n_f. 64. 
86 Orig. IKelsusJ c. Cels. 6,42. 
87 Orig. I KeisusJ c. Cels. 6,81. 
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Solchen Einwänden können sich die Juden nur ansc hließen. Auch sie 
halten es für Stumpfsinn, Gort einen Sohn zuzuschreiben, den dieser 
töten I3sse88• Für sie ist ein Gekreuzigter schl icht von Gott verdammt, 
und zwar aufgrund von Dtn 2 1, 23, wo es heißt: .. Ein Gehängter ist ein 
von Gorr Verfluchter" . Wie können die Christen Segen von einem 
Gekreuzigten erwarten, wenn ein solcher verflucht isr89 ? Ursprünglich 
bezieht sich dieser Vers auf das schmachvolle Z urschaustelien zuvor 
gesteinigter, enthaupteter oder auf andere Weise hingc richteter Juden9o. 
Aber die jüdischen Gelehrten haben ihn auch auf gekreuzigte Juden aus· 
gedehnr91 . Daher ist es denkbar, daß bereits die jlidischen Führer mit 
Blick auf den Fluch dieser Todesart die Kreuzigung Jesu gefordert 
haben91. Dtn 21, 23 markiert jedenfalls - bis heure - den entscheidenden 
jüdischen Einwand gegen die Messianitär Jesu9J . Hicronymus nenne die 
Infamie Christi aufgrund Dm 2 1,23 die (amosissima quaestio, welche 
den Christen von Juden vorgelegt zu werden pflcgt94, was sich für die 
bekannten jüdisch·christlichen Kontroversen bestätigt9S. Juden schmä-
118 Aug. civ. 0.17,18; vgl. Orig.IKelsus l c. Cels. 1,66; J. ßi'.RGMANN, Gesch. 
der jud. Apologetik im ntl. Zeita lter (Berlin 1908) 83. 
89 $cv. Gab. c. lud . 2 (PG 6 1, 7~7). Gal 3,13 dürfte bereits auf eine solche 
Kritik reagieren (G. JERUiIAS, Ocr Lehrer der Gerechtigkeit fGöningen 19631 
132f; E. R. GooOENOUGH, Jewish symbols 7 INew York 19681 11 9; 
E. CORTESt:, .. Maledetto colui che e appcso al legnolO IGal 3, 10- 141: La 
Sapienz3 deHa Croce oggi. Ani del Congresso Ißt., Roma, 13-18 on. 1975, 1. 
La Sapienza della Croce nella Rivelazione e nelJ'Ecumenismo [Torino 19761 
15 1/62). 
90 Steinigung u. Erhängung Jesu b. Sa nhed r. 43a. 45b; BlITZ. Probleme 574. 
FI:lV. Jos. am. 4,8,6,202: .. Wer Gott lasten, soll gesteinigt, einen Tag lang auf-
gehängt u. dann ehrlos u. schimpflich begraben werden". 
91 Qumra n: 11 QTR II1Q191 64, 6b113a; 4QpNachum I , 7f; vgl. Targum 
nach Hippol. frag. arab. in Pent. 24 (ces Hippo!. 1,2, 114,7/10) u. Targurn 
zu Cen 40, 19 (SC 245, 366f) und 41, 13 (370). 
'2 Vgl. Orig_ horn. in Jer. 10,2; )-I.-M. Döpp, Die Deutung der Zerstörung 
Jerusa lems u. des Zweiten Temptls im Jahre 70 (Tübingcn 1 Basel 1998) 54 zu 
ev. Petr. 5, 17. 
'1 Justin. dia!. 32, 1; 89,2; 90, I; Arisl. Pell. frag. 2 (TH. Ono, Corpus apo-
logetarum christianorum sacculi sccundi 9 lJena ) 8721 357); Sev. Gab. dedic. 
c rue. U. ZELI.lNGER, Studien zu $cvcrla n v. Caba la [19261 135,5/36); vg!. Did. 
16, 5f; E. STOMMEL, I1ll-leiov txn:tto.Ot~ (Didache 16,6): RQ 48 (1953) 3 114. 
,.. Comm. in Ca!. 2,3, 14 (PL 261, 387B1C). 
9~ Terl . adv. lud. 10, t ; ev. Nicod. 16,7; dia!. Timoth. CI Aquil. fol. IOOv 
(F. C. CoNYBFJ\.R~, Tbe dialogues of Ath:lI1asius and Z."1cchaeus and of Timothy 
and Aquila 11 898 1 79/8 1); Evagr. alterc. 6 (CCL 64, 276,79/277, 14); Euch. 
Lugd. inSfr. 1, 43 (CSEl 3 1, 80, 19/8 1, 12); ) sGregent. disput. (PC 86, 6290 
D); AnaslaS. disp. adv. lud. 3 (PC 89, 124IA); frag. 2 (l276A); trop. in 
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hen die Kirche, weil sie den Gekreuzigten verehrt, und sie meinen, so 
Fluch und Schande auch über die Christen zu bri_ngen96. 
Die Christcn antwOrten unter Hinweis auf das Vorauswissen Gottes, 
wic es sich in den alttestamentlichen Leidensprophctien manifestiere: 
Vor dem Hintergrund der Prophetien "mußte es so geschehen"97. Die-
ses scheinbar bibel fundamentalistische Argument ist prinzipiell durch-
aus gangbar, und zwar nicht nur gegenüber den Juden, die das Alte 
Testament als Heilige Schrift haben, sondern auch gegenüber der zeitge-
nössischen Philosophie, für die sich ebenfa lls die göttliche Vorsehung 
durch altehrwürdige Prophetien lind Weissagungen kundtut (Sibyllinen 
lI . a.). Allerdings sind juden wie I-leiden der Über/.eugu ng, daß die Lei-
densweissagungen des Alten Testaments viel zu allgemein seien, um nur 
auf jesus zuzutreffen98 . Was aber jesli eigene Leidensprophetien betrifft 
(Mk 10,33 u. ö .)99, so seien sie ihm von den Evangelisten post eve,,-
tum in den Mund gelegt worden loo. Noch gru ndlegender stört es Kel-
SllS, daß die Prophetien nicht mit dem philosophisch gültigen Gottesbe-
griff vereinbar sind , der nichts Schlechtes, Schä ndliches, Unreines und 
Befleckendes zuHißt lOI : "Wohl an, wenn di e Propheten ankündigen, da ß 
der große Gott, um nicht noch Grav ierenderes zu nennen, Sklaverei, 
Krankheit und Tod auf sich nehmen werde, so wird also der GOrt ster-
ben, dienen und krank sein, da das vora usgesagt wurde, damit man bei 
seinem Tod glaube, daß er Gon war"I02? Die Antwort lautet für ihn 
natürlich: Nein . Es dürfe nicht sein, daß GOtt selbst am Kreuz ausge-
spannt und bestraft werde lOJ . Was die Christen an Schändlichem und 
Schlechtem GOtt zuweisen, sei gottloser Wahnsinn lO1 . 
Origenes (t 253/54) akzeptiert in seiner Erwiderung die Ansprüche 
des philosophischen Gonesbegriffslos: Keineswegs wird Gott gek reu-
zigt; es ist vielmehr der Mensch jesus, welcher die Entehrungen und 
Damas. pro!. 2 (pO 15, 190.9/ 19 1,4); Serg. Styl. disp. c. Jud. 5 (CSCO 339 
SSyr 153, 11 /5); B. BLUMENKRANZ, Altercatio Ecclesiae COntra Synagogam 
(Strasbourg 1954) 136 f. 9' Hippol. ben. Isaac. et Jac. 125b (PO 27, 112, 18,8/10). 
97 Orig. IKelsusJ c. Cels. 7,2. 
" Orig. IKelsus] c. Cels. 2,28. 
99 Orig. horn. in Jet. 10,3: Jesus hat gewußt, wie und warum er sterben 
sollte. 
100 Orig.]KelsusJ c. Cels. 2, 13; 2, 16; 2,44. 
101 Orig. IKclsusl c. Cels. 7, 12. 
102 Orig. (Kelsusl c. Cels. 7, 14. 
10J Orig. (Kelsusl c. O ls. 8, 42. 
1(101 Orig. IKelsusl c. Cels. 7, 14. 
105 Orig. c. Cel!!. 7, 17. 
, 
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Leiden erfährt, wie sie das Gonesknechtslied jesajas schildcrt lO6. In die-
ser Antwort liegt einer der Kernpunkte der weiteren apologetischen wie 
auch innerkirchlichen Diskussion beschlossen. Denn wenn die Heiden 
von dem am Kreuz ausgespannten Gott sprechen 107, so ist das kein 
polemischer Mißgriff, sondern entspricht der Terminologie der Chri-
sten, wonach Gott am Kreuz hängt lO8, gemordet und getötet wird 109• 
Die Christen selber treiben sich also mit gewagten Formulierungen in 
die philosophische Sackgasse, aus der heraus nun ein Weg gebahnt wer-
den muß, lIIn das Mißverständnis vom Tod Gones auszuschließen. Ori-
genes jedenfalls wehrt sich gegen dje Meinung, die Christen sprächen 
von der Kreuzigung Gones und will unterschieden wissen zwischen 
dem leidensunfähigen Gottlogos und seiner am Kreuz leidenden men-
schlichen Natur llO• Wie sich dieser zentrale christologische Streitpunkt 
auf die Dogmatik der folgenden jahrhunderte auswirkt, kann hier nicht 
weiter verfolgt werden. 
c. Ein unwürdig Leidender widerspricht dem Idea l des wahren Phi-
losophen. Oie ars morie"di wird durch den Einfluß der Stoa über die 
Grenzen der Schulphilosophie hinaus zum Testfall menschlicher Glaub-
würdigkeit: Alles Unästhetische und Harte hat zurückzuueten gegen-
über der heiteren Gelassenheit eines Menschen, der sein Todeslos heiter 
annimmt und sich herausgefordert sieht, selbst im ungerechten Tod 
seine höchste Würde aufzurichten. Es entspricht genau diesem Ideal, 
wenn Keislis jesu Todesangst im Olbergsgarten beklagt (Mk 14,33/ 
6)1", des weiteren seine Flucht vor der Gefangennahme (vgl. Joh 18, 1, 
schon Mt 2, 13), so daß er von Judas überführt Uoh 18,2) und gefes-
selt werden muß Uoh 18,12)"2, seine Schmerzempfindlichkeit und sei-
nen Wunsch, am Kreuz seinen Durst zu löschen Uoh 19, 28)IIJ. 
Unrichtig ist freilich seine Behauptung, Jesus habe nach dem Urteils-
Ilki Ebd. 7, 16. 
107 Orig. IKelsusl c. Cels. 8,41. 
1011 Orac. SibylI. 6,26; Ephr. Syr. serm. 1,1,452 (CSCO 306 SSyr 131, 
13,452); Commod. carm. apol. 615. 
10' Melit. pasch. 96 (vgl. SC 123, 195 zu Zeile 735); Tert. adv. Mare. 5,5,9; 
Orig. horn. in Ps. 36,5,4 (SC 411, 234,5); Cypr. ep. 66,3; Greg. Naz. ep. 
101,22; Joh. Chrys. adv. lud . 1,7 (PG 48, 854). 
110 Orig. c. Cels. 7, 14/6; vgl. 4, 15. 
111 Orig. [Kelsusl e. Cels. 2, 23f. Vgl. ev. Petr. 4, 10: Jesus .. schwieg, als ob er 
keinen Schmerz empfände". 
112 Orig. [Kelsusl e. Cels. 2,9. 
IIJ Orig. IKeisusJ e. Cels. 2,37. Zu Porphyrius' Kritik an J~u Verhalten 
siehe NESTLE 41. 
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spruch des Pi latus unschön räsonnierr l14• Aber auch mit den anderen, 
zuvor genannten Kritikpunkten muß ein heidnischer Ethiker eigenrlich 
keine Probleme haben. Denn Angst und Schmerzempfinden läßt man 
auch den Philosophen durchgehen. Dazu beruft man sich auf die Theo-
rie der unwillkiirl iehen Voraffehe, welche die Würde und Gelassenheit 
eines Weisen nicht infrage stellen 11 5. Genau dieser Theorie der willcm-
lieh nicht beeinflußbaren Schmerz- und Angsrreflexe bedient sich Orige-
nes, um jeden Eindruck von Charakrerschwäche von jesus fernzuhal-
ten l16. 
Jcsus starb also gerade nicht erbärmlich, sondern würdig wie ein 
Philosoph" 7 , obwohl er wie Sokrates und andere Gerechte unschuldig 
aufgrund eines justizirrtums zu Tode kam" 8 • Die geheime Ahnung Pla-
tos über das Krcllzesschicksal des Gerechtcn (Politeia 361c) findet in 
j esus ihre tragische Erflillung" 9, Was aber se ine angebliche Flucht 
betrifft, so hält Origencs entgegcn, daß selbst Arisroteles vor den 
Häschern geflohen sei mit der Begründung, die Athener sollten nicht 
nochmals Gefahr laufen, wie schon bei Sokrares Blutschuld auf sich zu 
laden 120, Jesus sei aber in Wahrheit gar nicht geflohen, habe sich viel-
mehr wie Sokrates und andcre Philosophen, die in Übereinstimmung 
mit ihrcn Lehrcn starben, frei gesccllr l21 . Wie schon die Antike das 
114 Orig, IKeisusJ c. Cels. 2,34. 
tU Gt:II. noct. An. 12,5; 19, I. Vgl. Aug. civ. D. 9,4f. Diog. Lat:rt. 2,94: 
Dit: St:e1t: leilt Leiden u. Erschütterungen des Körpc:rs. Eine andere Rechrft:ni-
gung der Angst des Philosophen bei stü rmischer Seefa hrt ebel. 2,71, ein seelen-
ruhiger Philosoph in gleicher Siruation ebd. 9,68. Ebel. 10, 118: Nach Epikur 
ist der Weise selbst unrer Folrerqualen glückselig, selbst wenn er stöhnr u. jam-
mert. 
116 Orig. c. Cels. 2,23.25. Das Zittern Jesu vor der Kreuzigung ist nur amo-
ralischer Voraffekt; Didym. Alex. comm. 43, 2015 in Ps. 21,21 (L. DOUTRELFJ\.U 
u. a., Didymos der Blinde. Psalmenkomm~mar 1 11 969J 176); comm. 282.2f7 
in Ps. 39,2 (M. GRONEWALD, Didymos der Blinde. Psalmen kommentar 4 
[1969[ 266). 
11 7 Ev. Naz. (Nd. Apokr. I' . 138); Orig. c. Cels. 2,34. Selbst Nero hielt Jesus 
für einen Philosophen u. wollte ihn nach Rom holen Uoh. Malal. chron. 10 
JL. DINDORF, lohannis Malaliat: chronographia (Bonn 1831) 250, 181251,4. 
256, 16/9.257,14fi). 11 ' Min. Fe!. Oct. 29,2; Melit. pasch. 94; Orig. c. Cels. 2,4 1; Arnob. adv. 
",n. 1,40. E. DASSMANN, Ch ristus u. Sokrates: JbAC 36 (1993) 33/45. 
119 E. BENZ, Der gekreuzigte Gerecht t: bei Plato, im NT und in der alten Kir-
che (Wiesbaden 1950); V. SAXER, Le "Ju5te crucifie" dt: Platon a Theodort:t: 
RSLR 19 (1983) 189/215. 
120 O rig. c. u ls. 1,65. 
121 Ebel. 2, 17; 2,23; 2,59; 8, 41 ; 8,43. 
, 
104 
Schweigen des Sokrates vor den ungerechten Richtern rechtfertigt l22, 
so ist auch das mannhafte, edle Schweigen Jesu bei seiner Verurteilung, 
Geißelung und Versporrung zu loben 123• Schimpfliches läßt sich an sei· 
nem Verhalten nicht ausmachen l2.., vielmehr beweist er bei seiner Pas· 
si on lind Kreuzigung Tugend, Frömmigkeit, Tapferkeit lind Seelen· 
größel2S. Die äußerst grausame Tortur ertrug er in mannhafter 
Geduld l26. 
Ferner wirft Kelsus Jesus vor., er habe sich nicht von allen .,Übeln" 
ferngehalten l27. Wenn er damit meine, entgegnet Origenes, Jesus habe 
ein durch .,Armut, Kreuz und Verfolgung" unglückliches Leben geführt, 
so täusche er sich, da darin kein Unglück bestehe128• Origenes folgt 
hier einer bestimmten philosophischen Theorie. Diskutiert wird näm· 
Iich die Frage nach den Adiaphora (moral ische Belanglosigkeit von 
Reichtum und Armut etc.), ob also Tugend und Gerechtigkeit allein 
genügen, um den Menschen glücklich zu machen, oder ob zum Glück 
nicht auch äußere Güter dazugehören l29. Für die Peripatetiker ist 
Schmert: ein Übel, also kann kein Gekreuzigter glücklich sein IJo. Mehr· 
heitlich folgt man jedoch nicht der Schule des AristOfeles, sondern der 
Lehre Plaros, wonach .,die Tugend etwas Starkes und rundum Schönes 
ist, ihr nichts zur Glückseligkeit ermangelt und sie nie weggenommen 
werden kann. Sondern auch wenn Armut, Krankheit, Ehrlosigkeit, Fol· 
ter, Pech und Kreuz, auch wenn alles Unglück der Tragödie auf einmal 
zusammentrifft, wird der Gerechte nach wie vor glücklich und selig 
sein"l3l. Auch Cicero sagt, die Tugendgröße des stoischen Weisen 
decke sogar das Elend des Kreuzestodes ZUl ll. Das Kreuz wird hier 
nachgerade zum Paradigma des Glücks im Ungllick des tugendhaften 
Gerechten. 
122 Max. Tyr. diss. 3,7 (M. B. TRAPP, Maximus Tyrius. Dissenariones 11 994J 
27,150128, 153). 
12.1 Orig. c. Gels. prooem. If; 7,54. 
124 Ebd. 2, 10; 2, 11. 
125 Ebd. 2,24.42.59. 
12& Ebd. 8,43. 
127 Orig. IKeisusJ c. Gels. 2,41. 
128 Orig. c. Gels. 2,41. Armer Sokrates u. Diogenes ebd. 5,20; Plul. mOf. 
58tc. 111 7e; Max. Tyr. diss. 1,9 (TRAP!' 11,270). 
129 ST. HElD, Grundprinzipien der Tugendelhik des Didymus von Alexandrien 
(t 398) : C. BREUER (Hg.), Ethik der Tugenden, FS j. Picgsa (St. Onilien 2000) 
265/8. 
130 Cic. fin. bon. et mal. 84. 
131 Eus.(Attieusl praep. ev. 15,4, 16. 
132 Cie. fin. bon. et mal. 92. Zum gekreuzigten Nationalhelden Regulus siehe 
HENGEI. 164 f. 
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Wäre Origenes des Lateinischen mächtig gewesen, hätte er hier 
gewiß Cicero zitiert. Jedenfalls bestreitet der Alexandriner zurecht, daß 
sich Jesus durch das angebliche Ungllick der Kreuzigung als Philosoph 
kompromitiert habe. Dennoch überzeugt das die Heiden nicht wirklich, 
weil in ihren Augen Jesus keineswegs unschuldig litt, sondern sein ver-
stiegener Gotteswahn den Sport der Soldaten verdient hat (Mk 15,16/ 
20)133. Am Kreuz hat er sich eben nicht als ed ler Philosoph, der in wei-
ser Selbstbeschränkung Maß hält, sondern als Hochstablergort ent-
puppt, den man wohiweißlich mit Purpurkleid, Dornenkrone und Zep-
ter ausstaffiert hat lJ4 . Warum entzieht er sich nicht einfach den Verfol -
gern US? Warum hat er sich ausschimpfen lassen und nicht widerspro-
chen lJ6? Warum hat er nicht Stärke demonstriert U 7 ? Warum ist er 
nicht sogleich vom Kreuz herabgestiegen oder verschwunden lJ8 ? Natür-
lich weiß Kelsus, daß man einer Kreuzigung a us eigener Kraft nicht en t-
gehen kaml lJ9; Gekreuzigte werden festgenagelt und von Soldaten 
bewacht, bis sie tot sind! Daß Kelsus Jesus sein ungöttliches Verhalten 
vorwirft, ist daher pure Polemik. Er will lediglich sein Argument stei-
gern: Jesus ist eben nicht nur, was schändl ich genug ist, am Kreuz. son-
dern darüber hinaus an seinem eigenen Anspruch gescheitert. 
IJ) Die Verwünschungen der rörn. Soldaten sind auch apotropäisch. Röm. 
Kaiser schürzen sich auf Triumphzügen durch Magie vor Dilmonenneid, indem 
sie sich von den Leuten versponen u. erniedrigen lassen . Der Christuskönig 
zieht offenbar die Mißgunst der Dämonen auf sich u. endet "elend" am Kreuz, 
d. h. von einem basen Dämon ergriffen (Orig. fKelsus l c. Gels. 2,44; 
vgl. Lucian. mon. Peregr. 13. Orig. IKelsusJ c. Gels. 8,58: Luftdämonen verur-
sachen Foltern u. körperliche Qua len). Der Soldatenspon gehört also zum Tri-
umphzeremoniell, das die parodierte Kön igsprok lamation, den Schuldtitel 
.. König der Juden" u. die Plazierung der Räuber rechts u. links als krimineller 
Thronrat einschließt. 
IJ<I Orig. IKeisusJ c. Gels. 2, 32.34. 
IJS Orig. [Kelsusl c. Gels. 2,35. 
1J6 Porphyr. adv. Christ. frag . 63 (HARNACK 63); Creg. Naz. or. 4,78. 
1J7 Cyrill. I-lieros. cat. 13,7. 
m Mt 27,42; Orig. IKelsusJ c. Gels. 2, 68; Aug. en. in Ps. 40,4; Leo I serm . 
55,2. 68,2 (CCL U8A, 324,25/32. 416,45/417,62). Eus. Emes. homo de 
arb. fic. 25 (BUYTAERT 1,273, 11 f): Christus stieg nicht vom Kreuz herab, w~i1 
sein~ Hei lstat 3m Kreu'l. viel mehr Bewunderung heischt~. 
1}'1 Selbst die gekreu'l.igren Götter gnech. Mythen könn~n sich nicht befreien, 
gerade weil sie nicht mehr als Göner im religiösen Si nne verstanden werden; 
vgl. KUHN, Kreu'l.esstraf~ 740/3. Romanhafte Befreiung vom Kreuz ist natürlich 
möglich; H ENGEL 175. Die in den Evangcli~n gena nnten Spöner am Kreuz for. 
dern nicht, daß Christus wie ein Gott das Kreu'l. abschünele, sondern für sie ist 
klar: Am Kr~uz hängt kein Gon , U. gerade deshalb verhöhnen sie Jesus als 
König U. Gottessohn (Mk 15,32; Mt 27,4012). 
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Der dreisce Anspruch auf Gönlichkeir cines Gckreuzigten hcbt nicht 
dic Schimpflichkeit der Kreuzigung auf, sondern verschl immert sie 
noch. Für die Heiden bringt die Aufrichtung bzw. Erhöhung des Delin-
quenten 3m Kreu2. geradezu sinnen fällig die Lebcnsweisheir zum Aus-
druck, daß der Überhebliche zu Fall kommt. So sagt der Spöner Lukian 
(um 120-180): .,Die Köpfe herunter lind ans Kreuz mir den Übermüri-
gen, damit sie erfahren, daß sie Menschen sind! Bis dahin hebe sie so 
hoch du willst, sie fallen nur desto tiefer"140. Das liegt ganz auf der 
Linie eines anderen Heiden, Dion von Prus3 (t um 120 n. Chr.), der 
folgenden bemerkenswerten Verhöhnungsrirus schildert: An den Tagen 
des persischen Sakäenfcsres wird ein zum Tode verurteilter Gefangener 
zum König crhoben; er darf nun alle entsprechcnden Vollmachten aus-
üben. Spärer wird er aber entkleidet, gegeißelt und gehängt (= gekreu-
2.igr I41 ). Für Dion ist dies ein Paradigma dafür, daß viele dumme lind 
schlechtc Mcnschen nach der königlichen Macht srrcbcn, aber überheb-
lich wetden lind schlicßlich eincn "äußern schimpflichen und schlim-
mcn Tod srcrben"142. Die Parallelen zu Christus licgcn auf der Hand. 
Auch er wird von den Soldaten zum König proklamiert, enrkleidct, 
gegeißelt und zwischen zwei Räubern als seinem königlichen Thronrat 
gekreuzigt. Ein der amiken Denkwelt verhafterer Heidc kommt also 
nicht umhin, in der Göttlichkeit Jcsu den Gipfel einer Überheblichkeit 
zu sehcn, die eigentlich nur die Kreuzigung verdient. 
4. Östlichc Antwort: Das soteriologische Muß des Kreuzes 
Mochten die Kritiker des Gekreuzigtcn noch so energisch bohren, die 
getauften Bekenner des Kreuzes sehen sich dadurch nur noch mehr 
bewegt, ihrc Sicht der Dinge offensiv zu präscntiercn. Euscbius von 
Emesa (t vor 359) würde es geradezu bedauern, wenn man den Chri-
sten nicht mehr ihrc Anbetung des Gekreuzigten vorhielte: Denn die 
140 Lucian. contempl. 14 (LCL Lucian. 2, 426). Das belieht sich auf Polykra-
tes von Samos, von dem Philo provo 2, 25 sagt, noch wemge Stunden vor seiner 
Kreuzigung schien er zu den Gattern erhoben zu sem. Höhe ist etwas Typisches 
fur Kreuzigungen; Artemid. oneir. 1,76; 2,53; 4, 49; liENGEL 150 Anm. 82. 
141 KUlm, Kreuzessrrafe 759. 
142 Dio Chrys. or. 4, 67f (LCL 257, 198). Auch FroOto bell . Parth. 6 meint, 
der in Glück U. Wohlstand Überhebliche ende Olm Kreuz. Ähnlich zynisch ist 
ein Ereignis i.J. 39 v. Chr., als SOhne von Freigelassenen U. Sklaven illegal rörn. 
Senatoren waren. Einer von ihnen, ein Prator, wurde ennarnt U. vom Tarpei· 
sehen Felsen gestürzt, "nachdem er zuvor freigelassen worden war, damit die 
Bestrafung ihn zugleich seiner Würde beraube"' (Cass. Dio hist. com. 48, 34,S). 
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Vorwürfe der Ungläubigen sind das Ruhmesbhin der Frommen·"J . 
Schon der Kreu7.esapologie des 2.13. jahrhunderrs hat es nicht an 
Selbstbewllßtsein gema ngelt: Wie der Stab des Mose die Schlangen der 
Ägypter auffraß (vgl. Ex 7,12), so verschlingt das Kreuz Christi die 
Weisheit dieser Welt und ihrer Philosophen, ist O rigenes übcrl.cugt l ..... 
Die gesellschaftlichen Umbrüche seit Konstanrin hissen vollends die 
Theologie zur triumphalen Kreuzesapologie geraten. Diesen Übergang 
von der Zeit der Ch ristenverfolgungen in die konstanrinische Ära voll-
ziehen Ellsebius und Athanasius. Bischof Eusebius von Cäsarea (t 339), 
eupho rischer Anhänger des neuen Hoffnungsträgers Konstantin, hat 
das Kreuz als .,S iegeszeichen" (Tropaion) über Tod lind Teufel sehen 
geleh rt, se it es infolge der berühmten Vision an der Milvischen Brücke 
im Jahre 3 12 dem verfemten Zimmermannsglauben den Durchbruch 
zu r anerkannten Religionsgemeinschaft beschert hat. Auf derselben 
Linie einer für die neue Zeit typischen Trillmphalapologie liegt Bischof 
Athanasills von Alexandrien (t 373). Seinem überragenden Einfluß ist 
es 7.1I verdanken, daß die von ihm verfochtene Notwendigkeit des Kreu -
zes den bi s hellte gü ltigen östlichen Typ der soreriologischen Kreuzes-
theologie darstellt l H . 
Athanasius weiß, daß die Philosophen das Kreuz für eine Torheit 
halten l " 6 . In seiner zweitei ligen Apologie (Contra gentes I De ;lIcoma-
lione Verbi) faßr er in Auseinandersetzung wohl mit dem Neuplatonis-
mus eines Porphyrius l47 a lles das zusam men, was in den drei j ahrhun-
derten zuvor die Besten zur Verteidigung des Chri stentums erdacht 
habcn l" 8. Athanasius ordnet den Kreuzcstod j esll in ein umfassendes, 
bis ins Letzte überzeugen wollendes apologetisches System ein . Im Zen-
trum steht das radikale sore riologische Muß des Kreuzes, weil nur so 
143 J. M UYLDERMANS, les homi:lies d'Eusebe d'Emese e:n version a rm~nie:nne: 
(Cod. Ven. Me:ch. 1706): le Muscon 7 1 (1958) 55 f. 
144 Orig. horn. in Ex. 4,6; vgl. horn. in Jud . 5,5; c. Cels. 1, 13; Hieran. 
COI11I11 . in Is. 14,52, 1315 (CCL 73A, 587,46/8); Joh. Chr)'s. horn. in I Cor. 
4,2 (pG 6 1, 32). So erwe:ist sich der gute: Schächer als wah rer Philosoph Uoh. 
Chrys. c ruc. et latr. 1,3.2,3 (PG 49, 402. 4121). 
14$ Vgl. C)'rill. Hie:ros. cat. 13. 
146 PsAthan. quaest. in ser. sacr. we 28, 756). Zur homi le:tische:n Paschatra-
dition in Athanasius' Doppdapologie G. KRETSCt-IMAR, Die: Wahrheit der Kir-
che im Stre:it der Theologen: J. ROIILS 1 G. WENZ (Hg.), Vernunft des G I:ltI-
bens, FS W. Pannenberg (Gätti ngen 1988) 309 f. 
147 P. F. ßEATRICF, La croix e:t les idoles d'apres I'apologie: d 'Athanase .. conlre 
les pa'iens": Antigucdad Cristiana 7 (1990) 15906. 
148 E. CAlTANEO, 11 tema ddla croce in S. Atanasio d'Alessandria: 
S. M URATORE 1 A. ROlL\ (Hg.), Una hostia, FS C. Ursi (Napoli 1983) 163186; 
FIEDROWJ(Z 94/6. 
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Welt und Mensch erlöst werden konnten. Natürlich hatte man auch 
bisher nicht die Erläsungsfunktion des Kreuzes übersehen l49, aber nun 
rückt sie ganz in den Vordergrund der Beweisführung. Die Heiden fra-
gen: Wenn Jesus GOtt war, weshalb wählte er nicht eine andere, weni-
ge r kompromittierende Todesarr l 50? Athanasius anrwortet: Um den im 
Sünden leib befindlichen Menschen zu erlösen, mußte Christus am 
Kreuz sterben i51 . Man vernimmt deutlich den neuen Zungenschlag: 
.. Geziemend und angemessen war also der Tod am Kreuz für uns; in 
jeder Hinsicht erwies er sich als wohlbegründet, und es entspricht den 
Forderungen der Vernunft, daß das Heil für alle nicht anders als durch 
das Kreuz gewirkt werden durfte" 152. 
Schon Origenes von Alexandrien hatte formuliert, wenn die Heiden 
nur neben der äußeren Menschengestalt die Göttlichkeit dessen erken-
nen würden, der das Kreuz bestieg, würden sie an ihm kein Ärgernis 
mehr nehmen 153. Dieser Gedanke wird zum hermeneutischen Schlüssel 
für Athanasius 154: Die je tiefere Erniedrigung des Logos ist recht gese-
hen Anlaß, je größere Ehrfurcht ihm gegenüber zu empfinden. Mit 
überschäumender theologischer Intelligenz steckt Athanasius der Pas-
sion Jesll bis in letzte dunkle Defail hinein das strahlende Licht der 
Gotteswürde auf. Gerade weil Jesus Gott ist, ist das Kreuz weise lind 
richtig, ja l1orwendig. Das Kreuz spricht nicht gegen die Gottheit Jesu, 
wie die Heiden meinen, sondern im Gegemeil: das Kreuz wird über-
haupt erst verstanden aufgrund der Gottheit Jesu. Für die alexandrini-
sche Christologie mit ihrer starken Akzentuierung der Gorrheit Christi 
handelt es sich daher um eine .. vermeintliche Erniedrigung Christi 
149 Orig. c. Cels. 1,31: "daß der erst kürzlich Gekreuzigte freiwillig diesen 
Tod für das Menschengeschlecht auf sich genommen habe, ... daß der freiwil-
lige Tod eines gerechten Mannes für das allgemeine Wohl die Vertreibung der 
bösen Geister bewirkr, welche Seuchen, MiSwachs, Srürme u. dergleichen 
Dinge über die Menschen bringen". Der Mirrclplatonismus bezieht neben den 
traditionellen Opfern auch Menschenopfer auf die Ikschwichrigung böser 
Dämonen, die sonst mit Hunger, Mißernten u. Kriegen drohen (Plll t. mor. 
417dc; vgl. Corp. Herrn. 16,10; Orig. c. Cels. 8,31). Vgl. Joh 18,15: .. Es ist 
besser, daß ein einziger Mensch für das Volk stirbt". Ferner A. BoNHÖFFER, 
Die Ethik des Stoikers Epietet (Stuttgart 1894) 36. 
ISO Ath:m. incarn. 21,3. 
151 Ebd. 2 1/9; vgl. Lact. inst. 4,26,31/3; epit. 46, 3f. 
152 Athan. incarn. 26, I . 
Ul Orig. c. Cels. 2,38; Cyrill. Hieros. cat. 13,3. 
154 Athan. c. gent. 1; vit. Anron. 75, 113; PsAthan. pass. et cruc. 31 (pe 28, 
237C). 
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durch das Kreuz", insofern nämlich gerade am Kreuz der höchste 
Erweis seiner Göttlichkeit erfolgtiSS . 
Im einzelnen nimmt sich die Argumentation folgendermaßen aus: 
Ocr Logos als Inbegriff des Lebens, den wir als Wunderheiler und 
Totenerwecker aus den Evangelien kennen, durfte nicht im Bett einen 
natürlichen Tod sterben, da man ihm dies als Schwäche seiner göttli-
chen Natur ausgelegt hätte. Er duldet also in vollem körperlichem 
Sclbstbcsitz gewaltsamen Tod, um den Leibestod zu besiegen '56. Genau 
besehen stirbt Jesus auch nicht seinen höchsteigenen Tod, sondern er 
nimmt den Tod der Menschen zu sich herüber, um den Tod der anderen 
zu ste rben. Ocr Tod muß öffentlich sein, weil sonst die Auferstehung 
unglaubwürdig wäre l s7. Die Todesart muß furchthar und ehrlos sein, 
so wie seine Feinde sie sich ausdenken, damit es nicht heiße, Jesus habe 
nur Macht über einen von ihm seihst gewählten Tod l s 8 . Nur am Kreuz 
wird der Fluch gelöst (0(0 21,23). Nur am Kreuz stirht man mir aus-
gestreckten Armen zum Zeichen der Sammlung der Kirche aus Juden 
und Heiden Uoh 12, 32). Nur am Kreuz erhöht können die dämoni-
schen Luftbeherrscher niedergerungen werden, nur so kann also der 
Teufel gestürzt, der Tod überwunden, die Luft gereinigt und der Weg 
zum Himmel eröffnet werden (vgL Eph 2,2)15!J. Nur an dem alle 
Stockwerke der Welt berührenden Kreuz kann allen Geschöpfen unter 
der Erde, auf der Erde und über der Erde die Erkenntnis des Logos 
gebracht werden (Kol 2, 14f)I60. Christus darf nicht sogleich vom 
Kreuz aus auferstehen, da man sonst seinen Tod anzweifeln wü rde lind 
die Glorie seiner leiblichen Unverweslichkeit nicht zu r Geltung 
käme l61 . 
5. Westliche Antwort: Das Opfer Christi als Weg zu GOtt 
Wie bereits deutlich wurde, ist das geistige Erbe der frühen Christen-
gegner mit der "Konstantinischen Wende" nicht einfach tot, lind ge rade 
I .H Athan. incarn. I; c. Arian. 1, 43. Didym. Alex. comm. 15, 14/9 in Ps. 
20,6 (DOUTltEl . .EAU u. a. 58): Die scheinbare Schande ist überragender Ruhm. 
Vgl. die Herrlichkeirsrheologie bei Joh; E G. UNTERGASSMAIR, Die Kreuzes-
theologie der Evangelien. Thcologia crucis - theologia gloriae: W. ECKFRMANN 
u. a. (Hg.', Das Kreuz - Stein des Anstoßes (Kevelaer 1996) 42. 
1$6 Arhan. incarn. 2 1 f. 
1$7 Ebd. 23. 
158 Ebd.24. 
I.S~ Ebd. 25. Weitere Belege bei CAnANEQ 177 f. 
160 Athan. incam. 45. 
161 Ebd.26. 
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auch ihre Verachwng des Kreuzes wirkt in gebildeten Kreisen nach. 
Deren EinAuß beschränkt sich keineswegs auf den griech ischen Osten, 
sondern macht sich auch im lateinischen Westen geltend. So erklärt sich 
die verspätete Auseinanderscnung Augustins mit dem neuplaronischen 
Erbe des Porphyrius. Was Athanasius für den Osten bereits geleiscet 
hatte, mußte im Westen noch erarbeitet werden, nämlich eine umfas-
sende Kreuzestheologie als vorläufig absch ließende Erwiderung auf die 
grund legenden Positionen paganer Philosophie. Augustinus war derje-
nige, welcher aufgrund seines persönlichen Glaubensringens paradigma-
tisch den Weg abschrin vom philosophischen Standpunkt hin zum 
Glauben an den Gekreuzigten. Auch hier ist es die exzeptionelle geistige 
und mensch liche Größe, die Augustinus zum Protagonisten des bis 
heute gültigen westlichen Typs soteriologischer Kreuzestheologie wer-
den ließl62. 
Bekanntlich hat sich Augustinus seit seinem jugendlichen Alter mit 
verschiedenen philosophischen Strömungen auseinandergesent. Vor sei-
ner Bekehrung hält er das Christentum für einen Köhlerglaubcn. Des-
halb wendet er sich der ihm anspruchsvoller erscheinenden Phi losophie 
zu. Das hindert ihn aber nicht, bei seinen philosophischen Gehversu-
chen (Mittelplatonismus ICiceros HortensiusJ, Manichäismus IFaustus 
von Mileve), Skeptizismus [Akademien immer auch zu schauen, ob sich 
von hier aus eine Brücke zu Christus hin schlagen ließe. Sein Gottesbi ld 
bleibt indes philosophisch: Es gibt den reinen, unwandelbaren und auf 
keine Weise veränderlichen transzendenten Gott. Ungeklärt ist aber, 
wie ein solcher Gon mit der Existenz des Bösen zu vereinbaren sei. 385 
wird Augustinus Katechumene in Mailand, ist aber noch nicht wirklich 
bekehrt. 386 liest er neuplatonische Bücher wahrscheinlich des von ihm 
geschätzten Porphyrius. Jetzt stellt sich Augustinus entschieden auf die 
Seite des Christentums, indem er die für ihn wichtigen Defizite der pla-
tonischen Philosophie erkennt: tt Weiter las ich in diesen Büchern, daß 
das Wort, Gon, nicht aus dem Fleisch, nicht aus dem Blut, nicht aus 
dem Wollen des Mannes, sondern aus GOtt geboren ist Uoh 1,13). 
Aber daß das Wort Fleisch geworden ist und unter uns gewohnt hat 
Uoh 1, 14), das habe ich dort nicht gelesen. Ich fand in diesen Büchern 
wohl in vielen und verschiedenen Weisen zum Ausdruck gebracht, daß 
der Sohn in der Gesta lt des Vaters ist und es nicht für einen Raub 
erachtet, Gott gleich zu sein (Phil 2,6), denn er ist es seinem Wesen 
nach. Aber daß er sich se lbst entäußerte, die Gestalt eines Sklaven 
In Die folgende D.ustellung nach F.-B. STAMMKOlTER, "Das habe ich in die-
sen Büchern nichr gelesen!" Augustinus uber das Kreuz und die Philosophie: 
W. ECKERMANN lI. a. 3.3.0. 56171. 
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annahm, einem Menschen gleich geworden ist und in Menschengestalt 
gefunden worden ist, daß er sich erniedrigt hat und gehorsam war bis 
zum Tod, bis zum Tod am Kreuz (Phil 2, 7f), ... das sagen jene Bücher 
nicht" ' 6J. 
Das Kreuz bestimmt also die Trennlinie zwischen Philosophie und 
Theologie. Aber diese Erkenntnis ist für Augustinus zunächst noch 
äußerlich, das Kreuz noch ohne Inhalt. Denn das Böse in der Welt 
erklärt Augustinus platonisch vom Irdischen und Materiellen her, das 
man in einem geistigen Aufstieg hinter sich zu lassen habe, um zu sei-
nem göttlichen Ursprung zu gelangen. Aber dieser Weg überschätzt di e 
Fähigkeiten des Menschen , der nicht die Kraft hat, sich durch das Dik-
kicht der Welt einen Zugang zu Gott zu verschaffen. Er verkennt auch 
den Charakter der " Reinigung", da die Seele nicht vom Leib, sondern 
von der Sünde befreit werden muß. Die Wende kommt für Augustinus 
erst, als er Paulus liest und den Demutsakt des Kreuzes als die soterio-
logische Initiative Gottes zu verstehen lernt: als den ausschlaggebenden 
Gnadenerweis, durch den die Schuld der Menschen aufgehoben und die 
Versöhnung mit Gott ermöglichst wurde. "Indem Aligustin die Sünde 
als falsche Willensrichrung verstand, konnce er das Opfer Christi als 
den entscheidenden Wendepunkt der Geschichte deuten, insofern Chri-
srus hier als einziger wahrer Mittler zwischen GOtt und den Menschen 
die conversio des Willens zur Gotresliebc vollzog"164. Die Liebesdemut 
des Kreuzes weist auch den Weg, es philosophisch zu verstehen. Schon 
Origenes hatte gesagt, die Philosophie des Kreuzes sei die Vernunft des 
Vertrauens l6S. Augustinus findet seinerseits zu dieser existentiellen Her-
meneutik des Kreuzes: Ein inneres Verstehen des Kreuzes eröffnet sich 
nur dem gekreuzigt Lebenden, der nämlich den Stolz ablegt und die 
Stirn vor der Schmach des Kreuzes senkt l66 . 
163 Aug. conf. 7,9, 14. 
164 FIEDROWICZ 264. 
165 Orig. c. Cels. 1, 11: "Wenn im Leben bei jeder Handlung ... die Hoffnung 
u. der Glaube ... den Menschen tragen u. ha lten, dann sind doch ... die ande-
ren berechtigt, die Gott vertrauen, der dies alles erschaffen hat, u. dem, der mit 
unendlichem Hochsi nn u. göttI. Seelengröße diese Lehre allen Menschen auf 
dem bewohnten Erdkreis kund zu tun gewagt hat unrer großen Gefahren u. 
Erduldung eines für ehrlos geltenden Todes, der dies alles für die Menschen 
gelitten, der auch seine ersten Jünger u. Schüler gelehrt hat, sie sollten sich von 
den großen Gefahren u. der stets drohenden Todesstra fe nicht abschrecken las-
sen, für das Heil der Menschen mutig in alle Welt hinauszugehen". Statt credo 
quia absurdum (vgl. Orig. fKelsusl c. Cels. 6, 10) also credo quia cOfl(ideo! 
166 Wie Athanasius fragt sich auch Augustinus, weshalb die Philosophen die 
Evidenz der Wahrheit nicht erkennen. Der östl. Intellektualismus kann sich das 
nur mit geistiger Blindheit erklären (Athan. c. gent. I), während der in die 
, 
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6. Rationalität versus Rationalismus 
Man kann sich angesichts des intellektuellen Optimismus vornehmlich 
des Athanasius fragen, was das noch mit der Kreuzestorhcit eines erstcn 
Korintherbricfs zu tun habe. Ist die Bescheidenheit eines Paulus mir 
dem Erfolg des Christentums abhanden gekommen? Zunächst einmal 
ist es keineswegs ausgemacht, daß wir es bei Athanasius mit einer 
Theologie der Sieger zu run haben, denn wir kennen nicht die genaue 
Abfassungszeit seiner bei den Apologien. Womöglich hat er das alles in 
jugendlichem Enthusiasmus und überwältigt von dcr Evidenz der Wahr~ 
heit geschrieben, noch bevor die religionspolitische Wende Konstanrins 
wirklich absehbar war. Aber genauso ist es denkbar, daß Athanasius in 
reifem Alter geschrieben hat, als die Gunst der Stunde den Christen 
schlug. In jedem Fa ll wird ßl3n den Genius des Arhanasius in Rechnung 
stellen müssen: Es W3r wohl einfach seine intellektuelle Kraft, die nötig 
war, um eine soteriologisch pointierte Staurodizee zu Wege zu bringen, 
so wie wieder jahrhunderte vergehen mußten, bis Anselm von Canrer-
bury in kühnen Beweisen der Vernunft Antwort gibt auf ihre Frage: 
Cur deus homo167? 
Aber läuft nicht doch der hohe Anspruch des Athanasius Paulus 
zuwider? Wenn allerdings PauJus von der Gorresweisheir des Kreuzes 
spricht, so steht das zwar gegen Menschenweisheir, aber eben nur 
gegen eine bestimmte Form von Menschenweisheit, nämlich gegen die 
autonome Vernunft l68. Wenn also die Kirchenväter seit jusrin von der 
Vernünftigkeit des Kreuzes sprechen, so darf man ihnen keineswegs 
Paulusvergessenheir vorwerfen. Die Vernünftigkeit des Kreuzes, von der 
man bereits zwei jahrhunderte vor Athanasius überzeugt ist l69, enr~ 
springt der Auffassung, daß es eine göttliche Logik gibt, die zwar ihre 
eigenen Wege geht und dadurch menschliche Rationa lität immer wieder 
in Frage stellt, die aber deshalb nicht irrational ist. Das Kreuz isr kein 
Untiefen menschlichen Wollens schauende Augusrinus weiß, daß Hochmut 
einer Erkenntnis des Kreuzes entgegensteht, da das Kreuz als Inbegriff der Gor~ 
tesdemut überhaupt nur von einem demutigen Verstand erfaßt werden kann. 
167 O. BARDf.NI-IF.WEII., Gesch. der altkirchI. Literatur J (Freiburg 1912) 52: 
.. Hält sich der erste Teil (sc. Contra genIes) in den Geleisen der Apologien des 
2. Jh., so darf der zweite (sc. De incarnatione Verb" als die klassische Darsrel~ 
lung der ahkirch lichen Erläsungslehre bezeichnet werden, das patristische 
Gegenstück zu Anse1ms ,Cur [kus homo'''. Alexander Alex. an. et corp. 5 (PG 
18.596): Warum wurde Gon Mensch u. ging ans Kreuz? 
16R F. VOUGA, Die Attraktivitiit des frühen Christentums: ThGI 88 (1998) 
26138. 
169 Justin. apol. I, 13,3 f. 
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erratisches Ereignis in der Landschaft der Geschichte, das man denke-
risch nicht vermirreln und deshalb einfach so hinnehmen müßte. Im 
Kreuz leuchtet vielmehr in ihren eigenen Farben Gorresweisheit auf, die 
sehr wohl vom Menschen wahrgenommen, nachgedacht und rational 
einsichtig gemacht werden kann. Treibt man diese Rationalität freilich 
auf die Spitze, so besteht die Gefahr, daß man das Kreuz in pure Men-
schenvernunft auflöst, das heißt rationalistisch einebnet und zu einem 
bloßen Teil dessen macht, was dem Menschen vernünftig scheint. Früh-
christliche Rationalität ist noch nicht jener neuzeitliche Rationalismus, 
der Vernunft ausschließlich als Menschenvernunft definiert und einer 
möglichen Gottesvernunft entgegensetzt. Wenn die Väter von Vernunft 
reden, so denken sie - wie übrigens auch die pagane Philosophie -
sogleich Gort mit, da Gorresweisheit und Menschenvernunft konvergie-
ren. 
In diesem Sinne ist es nicht das Diktat autonomer Selbstüberhebung 
und rationalistischer Vernunftgläubigkeit, wenn die Väter von der ratio 
mag"a 170 und vom "tieferen Logos"171 des Kreuzes sprechen. Nur im 
Sinne gottmenschlicher Vernünftigkeit des Kreuzes wird man dann auch 
festha lten dürfen, daß die Väter in der Tat eine erstaunliche Zuversicht 
an den Tag legen, das Kreuz rational in den Griff zu bekommen. Nur 
in diesem Sinne wird es schließlich zu verstehen sein, daß das Kreuz 
objektiv gar kein Ärgernis sei, sondern entweder nur aus Sicht der Geg-
ner Jesu ein solcher Eindruck erweckt werden soll oder aber diese auf-
grund ihrer persönlichen Blindheit die Wahrheit tatsächlich nicht einse-
hen l 72. Das genau meint Johannes Chr)'sostomus, wenn er sagt: "Zwar 
scheint (subjektiv) das Kreuz ein Gegenstand des Anstoßes zu sein, 
allein (objektiv) verursacht es nicht nur keinen Anstoß, sondern es zieht 
vielmehr an"I 73. Dahinter steht die Erfahrung des Predigers, daß noch 
so viel Polemik gegen das Kreuz die Menschen nicht davon abhält, ihr 
Hei l und ihren Lebenssinn bei jenem Gekreuzigten zu suchen, welchen 
die Kirche gelegen oder ungelegen verkündigt. 
170 Lact. epit. 46, 2; inst. 4,26,24. 
171 Greg. Nyss. or. cat. 32 (GNO 3,4, 79, I). 
112 Athan. in Ps. 68,6 (PG 27, 308A); Petr. Chrysol. serm. 27,2 (CCl 24, 
I SS, 32/4); Theodoret. in 1 Cor. 1,24 (PG 82, 238B); Leo I serm. 62,5 (CCl 
138A, 380, 104/6). Toren sind, die das Kreuz als Torheit empfinden: Joh. 
Chr)'s. provo 15,4 (SC 79, 216); 3d toS qm scand. 1,15 (PG 52, 515); PsJoh. 
Chr)'s. exalt. cruc. (PG 59, 679). 
173 Joh. Chrys. horn. in I Cor. 4, 3 (PG 61, 34). 
, 
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MARIUS REISER 
Das Jenseits im Neuen Testament) 
D,e zell groß acht/ 
Daß dich in kürtz 
Der dir zu ,heil 
Oder sprlchtl gehe 
Kii"fftlgs betracht 
Der tod mchl stürtz. 
Gibt ewigs hell. 
Ins eWIg wehe. 
Dill Jie~ zelt! so ,he,ur und werthl 
Olm Imterfa!1 mit eil hm {ehrtl 
\Ver ;r recht brauchl'l wie er solJ 
Dem gehls lIoch diesem lebe,. wol.2. 
Das .. KUnfrigc". das wir nach diesen heiden Uhrensprüchen aus 
dem 16. Jahrhundert betrachten sollen, ist unser Schicksal .. nach die-
sem Leben". Daran denken wir gewöhnlich, wenn wir vom Jenseits 
reden. Daß in der jüdisch-christlichen Eschatologie aber nicht nur das 
Leben des einzelnen seine letzten Dinge hat, sondern auch der Lauf der 
Welt insgesamt, das kommt uns bei der Rede vom Jenseits kaum noch 
in den Sinn.J Ocr Jüngste Tag, auf den die Geschichte der Welt zuläuft, 
spielt im Bewußtsein der heutigen Gläubigen kaum noch eine Rolle." 
Die Lirurgie der Meßfeier gedenkt zwar an drei Stellen der Wiederkunft 
Christi an diesem Tag: im Credo, im Anamnesegebet nach der Wand· 
lung und im Embolismus, aber die damir verbundene geschichtliche 
Sicht ist kein Stück unseres lebendigen Glaubens mehr. Dagegen bewegt 
I überarbeiteter Vortrag, gehalten bei dem interdisziplinären Symposium 
.. Triumph des Todes - Triumph des Ltbens. Kirchliche Totenliturgie und Trau-
ermusik" (Leitung: F. W. R.i~el) am 13.11.1994 im Kapitelsaal des Bischöfli· 
chen Dom· und Diözesanmuseums Mainz. Dieser Kontext nranlaßte die 
Bezugnahmen auf Hymnen und liturgische Texre. 
1 Aus den "Scnlentiae Solariis", in: H. WrrEKJND, Conformatio Horologio-
rum Sciotericorum ... , Heiddberg 1576. Im Original in umgekehrter Reihen· 
folge. 
3 Zu den Denkmodellen der jüdisch-christlichen Eschatologie vgl. M. REISER, 
Die Gerichtspredigt Jesu. Eme Untersuchung zur eschatologischen Verkündi-
gung Jesu und ihrem frühjudischen Hintergrund (NTA. NF 23), Munster 1990, 
2-6.133-144; DERS., Die Eschatologie des I. Petrusbriefs, in: H .. J. KLAUCK 
(Hg.), Weltgericht und Weltvollendung. Zukunftsbilder im Neuen Testament 
(QD ISO), Freiburg i.8. 1994, 164-181. Die Graphiken ebd. S. 180f enthalten 
einen Irrefuhrenden Druckfehler: Die Graphiken unter 4. und s. sind auszutau-
schen. 
4 Vgl. W. ZAUNER, Individuelle und universale Eschatologie 1m Bewußtsein 
des Volkes, in: F. DEXIN(;ER (Hg.), Tod - Hoffnung - Jensdts. Dimensionen 
und Konsequenzen biblisch verankerter Eschatologie. Ein Symposium, Wien 
1983, 139-160, hier 149 f. Bei den Umfragen, auf die sich Zauner bezieht, 
Wurden Fragen nach einer universa len Eschatologie gar nicht erSt gestellt (ebd. 
139)! 
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die Frage, was den einzelnen jenseits des Todes erwartet. auch heutige 
Gläubige noch. wenigstens ab einem gewissen Alter.s 
Blicken wir in das Neue Testament, ist die Situa tion genau umge-
kehrt. Dort ist viel vom jlingsten Tag die Rede lind den mit diesem 
., Tag" verbundenen Ereignissen - Katastrophen der Endzeit, Wieder-
kunft Christi, jüngstes Gericht -, a ber nur wen ig von dem, was die Ver-
storbenen unmittelbar nach dem Tod erwartet: das Besondere (partiku-
lare) Gericht? Oder eine Art .,Zwischenlagerung" bis zum jüngsten 
Tag? Von beidem weiß das Neue Testament nichts oder nicht viel. Beja-
hende Erwähnungen eines individuellen Gerich ts unmittelbar nach dem 
Tod begegnen in der christlichen Tradition nicht vor dem 4. jahrhun-
dert.6 Ein Zwiscnenzustand ist im Neuen Testament nur in der Offen-
barung des j ohannes und im judasbrief angedeutet.? Was also in der 
Eschatologie des Neuen TestamelHs die Hauptrolle spie lt, ist heute 
nebensächlich geworden, und umgekehrt. 
Dieser Wandel zeigt sich besonders kraß im Hinblick auf das 
Gericht: Sofern heutige Christen überhaupt noch mit einem Gericht 
rechnen, ist es das Besondere Ge ric ht nach dem Tod, von dem das 
Neue Testament noch gar nichts weiß. Das allgemeine jüngste Gericht 
dagegen, das im Neuen Testament zu den zentralen theologischen The-
men und Motiven gehört, ist aus dem modernen Bewußtsein weithin 
geschwunden. Dieser Wandel scheint sich erst im Laufe des 15. Jahr-
hunderts vollzogen zu haben.8 Was ist der Grund dafür? Der neuzeitli -
j Ich sage bewußt .. Gläubige"'. Denn nach der österreich ischen Um frage 
erklärten etwa die Hälhc der Befragten unabhängig vom Alter, sie hätten sich 
noch nie mit solchen Fragen befaßt; sie erachteten sie für die Lcbensgcsmltung 
als bedeutungslos. Etwa ein Drittel der Befragten erklärte, mit dem Tod sei 
a lles aus: W. ZAUNER, Eschatologie (s. Anm. 4) 140-142. Neuerc Umfragen in 
anderen Ländern Europas bringen ähnliche Ergebnisse: Vgl. HK 50 (1996) 320 
(Ita lien). 
6 Vgl. M. REISER, Gerichtspredigt (so Anm. 2) 138 Anm. 22. 
7 Offb 6,9-11; 20,5.13; Jud 6. Zum Problem des Zwischenzustands im 
Neuen Testament und bei den Kirchenvätern im Hinblick auf chiliastische Kon-
zeptiOflen vgl. CI-I. E. HILL. Rcgnum caelorum. Patterns of Future Hopc in 
Early Christianity. Oxford 1992. 
8 Nach A. M. HAAS dominiert noch in der fr ühmirtel hochdeutschen Litera-
tur (1050-1 150) die Vorslellung des allgemeinen Jüngsten Gerichts. 
Vgl. A. M. HAAS, Tod und Jenseits in der deutschen Literatur des Mittelalters, 
in: P. JEZLER (Hg.), Himmel - Hölle - Fegefeuer. Das Jenseits im Mittelalter 
(Katalog), Zürich 1994,69-78. ANNEGR.ET PAGO verbindet die Gewichtsverla-
gerung mit der Ausbildung einer ars moriendi gegen Ende des 14. Jah rhunderts. 
Vgl. A. PAGO, "Behold, He Comes with Clouds"'. Untersuchungen zur eschato-
logischen Dichtung in der englischen Literaturgeschichte des 17. und 18. Jahr-
1 
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ehe Individualismus? Sicher nicht allein. Denn das .. repräsentativste, 
kulturell folgenreichste und darum bcruhmteste Gedicht des lateini· 
schen Mittelalters",9 das Dies Irae, beweist, daß sich eine durchaus 
individuell und persönlich gedachte Verantwortung vor dem Richter 
sehr wohl einfügen kann in eine strikt endzeidiche Konzeption des 
Weltgerichts. \0 Auf eine Zwischenzeit zwischen Tod und jüngstem Tag 
wird im Dies irae so wenig reflektiert wie im Neuen Testament. Die 
seither eingetretene Verschiebung der Perspektive hin zum Besonderen 
Gericht lind die vertiefte Reflexion systematischer und philosophischer 
Probleme der Eschatologie könnte ein Vergleich des Dies irae mit einem 
bedeutenden Gedicht der Neuzeit über dasselbe Thema verdeutlichen: 
john Henry Newmans "The Dream of Gerontius", das Edward Elgar 
vertont hat." Aber ein solcher Vergleich, so interessant er ware, würde 
uns jer,l.t zu weit führen. Wir wollen uns stattclessen vor dem skiz:zierten 
Hintergrund dem Neuen Testament zuwenden und fragen: Was kommt 
unmittelbar nach dem Tod? 
I. jesusrradition bei Lukas 
Das Lukasevangdium bietet zwei Perikopen, die für unsere Fragend· 
lung einschlägig sind und die gesamte christliche Eschatologie nach hai· 
tig beeinflußt haben: jesu Verheißung an den reuigen Banditen (oder 
Schächer) (Lk 23,420 und das Gleichnis vom reichen Prasser und dem 
armen Lazarus (Lk 16, 19-31). 
hunderu (Munsleraner Monographien zur englischen Literatur 9), Frankfurtl 
~. 1992. Zu den Thesen von Ph. Aries vgl. A, Gur;ewlrsch, Das Individuum 
Im europäischen Mittelaher, Mimchen 1994, 129-140. Aber GURJEwmCH 
scheint sogar die Akzentverlagerung leugnen zu wollen. 
9 F. RÄDLF., .. Dies irae", in: H. ßfCKF.R u. a. (Hg.), Am Angesicht des Todes 
I (PILi 3), St. Onilien 1987,331-340, hier 334, 
10 Das gill ubrigens auch von den meisten fruhrabbinischen Belegen fur das 
eschatologische Gericht: M. REISER, Gcrichrspredigt (5. Anm. 3) 118 f.123 f. 
11 Vgl. A. G. HILI.. Three .. Visions" of Judgemenr: Southey, Byron, and New-
Illan: The Review of English Studies 41 (1990) 334-350. Eine ausgezeichnete 
Unrersuchung zur eschatologischen Dichtung Im England des 17.118. Jahrhun· 
dens bietet A. PAGO, "Behold, He Comes with Clouds" (5. Anm. 8). Sie behan-
de/r die<;e Dichtung auf dem Himergrund der europäischen GelStes- lind Theo· 
logiegeschichte, und slellt lI. a. heraus, daß in der anglikanischen Theologie 
und Dichtung das geschichtliche K01l7.ept mit dem Ji.Jngsten Geflcht bevorzugt 
wird; das Jenseirsmodell mit dem Besonderen Gericht gilt aus anglIkanischer 
Sicht als ausgesprochen römisch-kalhollsch! Newrnans Gedicht stammt also 
vielleichi mcht von ungefähr aus semer katholischen Zell. 
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a) Der reuige Bandit (Lk 23, 42f) 
Einer der mitgckrclizigten Banditen bittet j eslIs: .,Denk an mich, wenn 
du in dein Reich kommst" (Lk 23,42).12 Die Situation lind die Formu-
lienmg erinnert :'In die Josefsgeschichrc; josef bitter im Gefängnis den 
Mundschenk des Pharao: ,.Denk an mich, wenn es dir gut gehr!" (Gen 
40,14) Er bitter allerdings vergebens. Aber auch auf einer jüdisch-helle-
nistischen Grabinschrift lesen wir: .. Herr, denk an deine Magd; Herr, 
denk an deinen Knecht'''\] Hier bezieht sich die Bitte um das .,Anden-
ken" also auf die eschatologische Erl ösung, genau wie an unserer Stelle 
im Lukasevangelium. Mit dem ., Reich" oder "Königreich" (paotAda) 
ist an dieser Stelle ganz klar die Weh jenseits des Todes gemeinr, die 
hier als Herrschaftsbereich jesli gilt (es ist sei" Reich). Diese Bedeutung 
des Wones ist in den Evangelien singulär. 14 Und auch im übrigen 
Neuen Testament findet sich das \'(Iort ßaOlA.!öi.a nur noch einmal in die-
ser Bedeutung: III 2 Tim 4, 18. Nach dieser Stelle hofft Paulus, den Tod 
vor Augen, daß der Herr ihn .. in sein himmlisches Reich" hinein retten 
werde. ' s 
12 Die Lesart fv t11 fktotl.Eic! oou durfte sekundar sein. Aber selbst wenn sie 
ursprunglieh sein sollte. iinden sie am Sinn nichts: h bezeichnet Im Griechi-
schen nichr selten das Ziel einer Bewegung (W. 8AUI R, Wortcrbuch zum NT 
s.v. 6; E. MAYSI R, Grammatik der griechi'>Chen Papyri aus der PtolemaerLeit 
11/2. Berlin und Leipzig 19701 19341.372). Die Stellc bezieht sich also nicht 
auf die Parusie (so I •. 8. TII. ZAI-IN, Das Evangelium des Lucas. Wuppertal 
1988 ILeipzlg ~19201 701) und spiegelt auch kemen ~mitislOus wider (so z. 8. 
J. JEREMIA~. ThWNT V 768 Anm. 47; I. H. MARSIlAU., The Gospel of Luke 
IN IGTCl. Exeter 1978.872). 
11 Vgl. P. W. VAN DFR HORST. Ancient Jewish Epit:t.phs. An introducrory su r-
vey of a Ilutlenmum of Jewish funerary epigraphy (.,00 8CE - 700 CE). Kam-
pen 1991, 11 8 f. 
14 Man könnte hochstcns noch 10 Joh 3.3.5 an diese Bedeutung denken; 
kaum dagegen in Joh 18,36, obwohl auch hier von .. semem Reich" die Rede 
1St. In Mk 14,25 ist bei .. Jenem Tag" an den Jüngsten Tag gedacht, wobei Jesus 
freilich die Zwischenzeit ganz unberllck~ichtigt läßt. Entsprcchendes gdt von 2 
Petr I , 11. 
1 ~ Bei B. LANCJ C. McDANNrJ.L kann Illan lesen: .. Das Reich Gottes oder des 
Himmels, wie Jesus es verkü ndet lind angesagt hai, Ist eme gewöh nlich n:lch 
dem Tod erfahrene Wirklichkeit. Nach dem Tod Wird jeder einzelnc gerichtet, 
und den Würdigcn wird ewiges Leben 111 Gones himmli~hem Reich gewahrt" 
(Der I·hmme!. Fine KulturgeschIChte des ewigen Lebens. Frankfurt a. M. 1990, 
52). Das ist eine neuzeitliche VonteIlung, aber nicht die Jesu. Lang! McDan-
nells Buch ist hreit angelegt und bietet vid Material; die Deutung dieses Male· 
rials laßt Jedoch sehr zu wünschen ubrig. 
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Die Anrwort Jesu auf die Birre lautet: "Amen, ich sage dir: Heute 
noch wirst du mit mir im Paradies sein!" (Lk 23,43) Hier wird die jen-
seitige Welt, die im SarI; zuvor .. sein Reich" heißt, "das Paradies" 
genannr. Dieser Stelle vor allem verdankt die christliche Tradition die 
Bezeichnung des OrtS der Seligen im Jenseits als "Paradies" und damit 
eine ihrer fruchtbarsten und bis heute ansprechendsten Jense its-Meta-
phern. 16 Sie stammt aus der jüdischen Tradition.' 7 In dieser Tradition 
beginnt mir dem babylonischen Exil die prophetische Verheißung, einst, 
nach dem Tag des Herrn, werde das Land wieder werden .. wie" der 
Garten Eden. 18 Für die Schi lderung der eschatologischen lIeilsweit ver-
wendet man in der Folgezeit gern paradiesische Motivik (Lebensbaum, 
Wasser, Fruchtbarkeit des L'lndes u.a.)19 und nennt diese Welt schl ieß-
lich kurlum "Garten Eden", .. Paradies". In dem im Anhang der Vul-
gata überlieferten 4. Esrabuch heIßt der "Ruheort" der auferstandenen 
Gerechten iucu"ditalis paradisus und liegt gegenüber dem .. Ofen der 
Gehenna", der auch als .,Grube der Folter" bezeichnet wird.2o Dieses 
Paradies wi rd offensichtlich idenrifi1.iert mit dem Paradies der Urzeit.21 
Es mu ß also irgendwo real existieren, am Rand der Welt oder im Him-
mel. .. Im grünenden Garten des Paradieses" werden die Gerec hten einst 
.. ewig gemeinsam wohnen" und .. das köstliche Brot vom gestirnten 
Himmel" essen, heißt es in einem sibyl1mischen Fragment.tl MIt dem 
.. Brot vom Himmel" ist natürlich das Manna gemeint. 
In den bisher zitierten Selegen ist mit dem eschatologischen Paradies 
stets die Welt der Gerechten jenseits des Gerichtstages gemein!. Die 
Identifikation mit dem Paradies der UrLelt und Motive wie lebens-
baum, Quellwasser, Früchte und Weinstöcke beweisen, daß man sich 
diese Welt durchaus irdisch und ihre Freuden sinn lich dachte. In den 
Genu ß solcher Freuden können die vor dem Jüngsten Tag Verstorbenen 
16 Das Neue T~st:\ment kennt nur noch zwei w~iter~ lklege: 2 Kor 12,4; 
Oflb 2, 7. 
17 Vgl. Bill IV 1118-1165; J. jEREMIA~, ThWNT V 763-nl; I~ ttOI'FMANN, 
LThKl VIII 7 1f; CH. DoIIMFN, Ar!. Paradies: LThK I ( 1998) 1360-1362; 
D. s. RU~E1J_, Th~ M~thod und M~ssag~ of Jewish Apocalyptic 200 8C - AD 
100, London 1964. 11980, 281; M. RIJ\l'.R, Gef1cht .. pr~digt (s. Anm. 2) R~gl­
Mer s.v. Ausfuhrlich: S. ROS"NKRJ.N7 ... Vom Paradies zum Tempel, m: S. LAUl'Rl 
H. ERNST (Hg.), Tempelkult und T~mpclL.cr~lorung (70 n.Chr.). FS C. Thoma, 
Bcrn 1995,27-131. 
Ja Ez36,3.5. Vgl. j es5 l,J. 
19 j od 4, 18; lien 10 f.25; 4 Q r s'. 
20 4 F..sr 7, 16. Dazu M. E. STONI', Fourlh Ezra. A Commentury on Ihe ßook 
oE Fourth E.zra, Mmneapolis 1990.68 (.220 f. 
21 Exph:w m TeslLev 18, 10-14. 
22 Sib Fragm .. \,47-49 (= Thcophll, Aurol 2,36). 
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natürlich nur durch eine leibliche Auferstehung gelangen. Die Vorstel-
lung, daß man in dieses ,. Paradies" :llIch unmittelbar durch das Tor des 
Todes ge langen könnte, scheinr im judenrum nicht vor dem Ende des 
I. Jahrhunderts n.Chr. aufgekommen zu sein. Die Stelle im Lukascvan-
gelium ist, soweit ich sehe, unser frühestes Zeugnis dafürP Bei den 
späteren Rabbinen und im Talmud ist .,Garten Eden" (Ga" Ede,,) dann 
dic geläufige Bezeichnung sowohl für den Heilsort jenseits des jüngsten 
Tages als auch für den Heilsort jenseits des Todes. 
Die christliche Tradition, nicht zulerzt die ch ristl iche Kunst mit ihren 
Paradiesgärdein - man denke nur an das cntzückende Beispiel im Frank-
furrer Städel -. hat dieses Motiv reich enrfa lret.14 Der Dichter Sedulius 
(5 . jh.) sieht in dem reuigen Banditen ein verirrtes Schaf, das der Gute 
Hirre vom Kreuz weg auf die saftigen Weiden lind in die bewässerten 
Haine des Paradieses führt. H Die apokryphe PctfUs-Apokalypse er-
wähnr bereits den Duft der Blumen lind Kräuter dieses G:utens,26 Paul 
2J Wie für das Besondere Gericht sind ansonsten die friihesten Belege TestAbr 
All, 10; B 10,2; bBer 28b. 
H J. POF.50IKE, Art. Par,ldies, m: lCI 3 (1968) 375-382; E. M. Vf,.TrER, Das 
Frankfurter Paradiesgärtlei n: J-Ieidelberger Jahrbücher 9 (1965) 102-146. 
Bereits die fru hchrisrliche Kunst bietet Darstellungen des himmlischen I)aradies-
gartens: C. ß. WEI.LES (Hg.), The Excavations at Dura-Europos. Final Repon 
8/2, New York 1967,57.210. 
II Scdul., ca rm . pasch. V 220-226 (CSEl X 130{). Bemerkenswerte Schilde-
rungen dies~s Gartens in Traumvisionen vor dem Martyrium findet man auch 
in der PasslO I'erpclllae et Fclicitatls 4, 8f; 11,1-10 und in der Pass;o Mar;ml; 
ct lacobi 6,12-14. Wellere BeispIele in der ausgezeichneten kommentierten 
Quellens.1mmlung von M. P. ClCCARESE, Visioni deli' aldil:i in occidente. Fonti, 
modclli, teSIl (Bi bliotC'ca Patristica), Florenz 1987, dort bcs. S. 62f (Prudentius); 
75f (passPerp mit KommCllIar 82); 132 (Gregor d.G. ); 172 (vit3e patr. Eme-
ret.); 282f (Va lerius ad Donadeurn); 350 (BolllfTItius). In diese Reihe gchürt 
auch die V;s;o MOlloch; de EYllsham (bei Oxford) aus dem Jahr 1196 Kap. 49 
(AnBaU 22, 1903, 308). Zu der !ocus-omoclllls-Top,k dieser Schilderungen 
vgl. das Kapuel uber .,Die Ideallandschaft" bei E. R. CURTIU!., Europ:iischc 
Literatur und lateinisches Mittelalter, Tiibingen " 1993 (u rspr. 1948), 191-209, 
bcs. 206 mll Anm. 3. Vgl. im ubngen I. KAJANTO, Th~ Hereafter in Ancient 
Ch ristian Epigraphy and Poetry: Arctos 12 (1978) 27-53, hier 28-42 passim; 
J. AMAT, Songes et Visions. L'audel:i dans la litterature latine tardive, Paris 
1985, 390-40 1; R. R. GRIMM, Paradisus coelcstis, paradisus terrestris. Zur 
Auslegungsgeschichte des Paradieses im Abendland bis 1200 (Medium Aevum 
33), München 1977_ 
26 ApkPctr (gr.) 16. Vgl. W. SCIINEEMFJOIER (Hg.), Neutestamentliche Apo-
kryphen 111 deutscher Überset1.Ung H, Tllblllgen 1989, 577. HIer si nd zweifello~ 
auch altgriechische Vorstellungen ubcr das Elysium und den Garten der I-Iespe-
riden mit emgeflosscn. Vgl. A. DIETERICII, Nekyia 21913, 19-45. 
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Gerhardr die "selige Stille"' , die dort herrscht.27 Im Goneslob ist Hir den 
Gang zum Grab das Lied vorgesehen: "Zum Paradies mögen Engel dich 
geleiten ... ".211 
Die Zusage, die jeslls dem Bittsteller gibt, warf freilich ein systema-
tisches Problem auf, das schon Origenes bespricht: Wie konnte jeslls 
diesem Mann versprechen, noch am sei ben Tag mit ihm ins Paradies zu 
kom men, wenn er se lber erst drei Tage später auferstand? Dieser 
scheinbare Widerspruch, sagt Origenes, brachte manche dazu, den ent-
sprechenden Vers des Evangeliums für einen sckundaren Zusarl. zu hal-
ten. l9 Andere lösten das Problem durch die Zeichenserzung: Sie inter-
punktierten nicht vor, sondern nach dem "heute": .. Ich sage dir heute: 
Dli wirst mit mir im Paradies se in! "JO Aber ein philosophisch-dogmati-
sches Problem muß man auch mit philosophisch-dogmatischen Mitteln 
lösen. Hier li egt nämlich nur der spezielle Fall einer Problematik vor, 
die sich aus jeder Verbindung einer weltgeschichtlich ausgerichteten 
Konzeption der Eschatologie - und zu dieser gehört die Auferstehungs-
vorstellung - mit einer individualgeschichrlich am Tod des einzelnen 
orientierten Konzeption der Eschatologie ergibt. Die Schwierigkeit ent-
steht durch die Vorstellung einer Zeit, die zwischen dem Tod des einzel-
nen und einem geschichtlichen Datum auf Erden, eben der Auferste-
hung lind dem jüngsten Tag, vergeht. Da es diese Art der linearen Zeit 
jedoch nur unter den irdischen Bedingungen der Raumzeit gibt, ka nn 
man sie für das jenseits des Todes nicht ansenen. Für den, der stirbt, 
hört das Heute nicht mehr auf.3 1 Der erwähnte Widerspruch besteht 
also nur aus irdischer Sicht; für den Verstorbenen verstreicht keine Zeit 
mehr. (Das heißt nicht, daß es für ihn überhaupt nichts Zeirartiges 
27 P. GERIIARDT, Die goldne Sonne, len.te Strophe: .. Kreuz und Elendej das 
nimmt ein Ende;! nach Meeresbrausen! und Windessausen!leuchtet der Sonnen 
gewunschtes Gesichtl Freude die Fülle! und selige Stille! wird mich erwarten! 
im himmlischen Garten! dahm si nd meine Gedanken gericht'." (Evangelisches 
Gesangbuch, Stuttgart 1996, Nr. 449) 
lH GOlTESt.08. Katholisches Gebet- und Gesangbuch, Mainz 111990, Nr. 84. 
Es handelt sich hier um die im Rituale Romanum fur die Prozession zum Grab 
vorgesehene Antiphon: In paradlsum deducant re Angeli: 111 tun adventu susci-
piant te Martyres, et perducant te in civitatem sanctam lerus.1lem (Rituale 
Romanum. Ordo ExseqUlarum, Rom 1969,23). 
29 ORIGENF..5, in Jo 32, 32 (395) (SC 385, 356). 
)0 Dazu TI!. ZAHN, Lk (s. Anm. 12) 702 (. 
II Es spricht fur Origenes, daS er die LÖSoung des Problems in der Bedeutung 
des .. Heure" gesucht hat. Dieses bezieht er nach einigen Schnftworten auf den 
gesamten gegenwartigen Äon. Er bietet freilich auch eine .. schlichtere" Erkla-
rung an: Jesus liefert den Blrtsteller im Paradies ab, bevor er lU den V;nern hin-
absteigt. Vgl. ORIG. in Jo 32,32 (396-398) (SC 385, 356.358). 
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gäbe; die Vorstellung des jenseitigen "Lebens" impli ziert m.E. so etwas 
wie Zeit. Freilich wird man diese Zeir nicht mehr mit irdischen Uhren 
messen.)32 
Die kurze Szene zwischen Jcsus und dem reu igen Banditen verdan· 
ken wir wahrscheinlich ganz dem Evangelisten, der hier einen Grund· 
wg des Wesens Jesu, seine gewinnende Liebe zu Unliebsamen, ein-
drucksvoll gestaltet hat. Diese Szene wurde darum auc h für die christli -
che Gerichtsparänese von großer Bedeutung; sie gilt als Quelle des Tro· 
stes. Dafür nur zwei Beispiele. Im Osrerhymnus des Ambrosius "Hic 
est dies verus Dei" heißt es: 
Quem 11011 gravl solvat metll 
latrOnls absoilltlo, 
ql41 praenflO nlutalls cfllcem 
fes/lm brcVI adqllislf fidc. 
msfosqlle praelllO gradll 
praevemt ", regnlllll DeI? 
Wen lösfe ,,'cht von schwerer Furcht 
die Lossprechll"g des Banditen, 
der das Kreuz mit dem Siegespreis vmauschend 
Jeslls ,mt kunem Glauben gewann 
I/Ild mIt vorauseIlendem Schrlt' lIoch vor de" 
Gerechten", GOlfes ReIch gefallgte?1l 
Im Dies irae tritt der Ibndir neben Maria Magdalena: 
QIII Mariam absoll/istl 
EI latrOllem exaud,s!l, 
MIII/ quoqlle spem ded/Stl.l~ 
Der dll Maria losgesprochen hast 
I/Ild deli Bandlte" erhört, 
hast auch mir Hoffllllng gegebell. 
b) Der reiche Prasser und der arme Lazarus (Lk t 6, 19-3 1) 
Das Gleichnis vom reichen Prasse r und dem armen L'lZarus (Lk 
16, 19-3 1) ist die zweite Stelle im Lukasevangclium, die explizit und 
eindeutig vom Jenseits nach dem Tod redet. Dieses Gleichnis Jesu greih 
offensich rlich einen nichtbiblischen Stoff auf, den wir auch aus der 
ägyptischen und hellenistischen Tradition kennen: die Umkehrung des 
12 Übrigens ruckt auch das Problem der irdischen Zeit in ein neues Licht, 
soba ld man die Auferstehung Jesu als ein endzeitliches Ereignis im strengen 
Sinn begreifl. Dann andert der uitpfei l sozusagen seine Richtung; die Zeit 
lauft dann namlich nicht mehr auf das Ende zu, sondern gleichsam an ihm 
entlang, wie J. H. NEWMAN es einmal formuliert hai (Waiting for Christ, 
Parochial and P!ain Sermons VI 17. Dr.: Predigten Bd. 6, Stuttga rt 1954, 
253-274, hier 260). 
J1 Texi nach J. FONTA1Nf (1Ig.), Ambroise de Milan. I-I ym nes. Texte etabli, 
traduit et annore, Paris 1992, 407-441. "Noch vor den Gerechten": Gemeinl 
sind die Erlösten, die Christus von der "I-Iollenfa hrt" mitbringt. 
Vgl. Nikodemusevangeliunl 9 (25)f bei W. SCl-lNEfMELCI1E.R (Hg.). Neutesta-
mentliche Apokryphen Bd. I, Tuhingen 1987, 417 f. 
J~ Text nach F. RA1)lE, "Dies Jrae" 331 (s. Anm. 9), dort Strophe 13. 
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Schicksals von Armen und Reichen im jenscits.JS jesus hat diesem Stoff 
freilich seine eigene Prägung gegeben. Doch soll es uns jetzt nicht um 
den Sinn des Gleichnisses gehen, sondern nur um das hier gezeichnete 
Bild des j enseits. 
Das jenseits hat in unserem Gleichnis seine ,.klassischen" zwei 
Abteilungen, kurz: Es besteht aus Himmel und Hölle. Sie liegen, durch 
einen unüberwindlichen Abgrund getrenn t, einander gegenübcr.J6 Daß 
eine Unterhaltung über den Abgrund hinweg möglich ist, hat keine 
Bedeutung für das gezeichnete Bild; das war eine enählerische Norwen-
digkeit. Die Hölle ist der ,. Hades", die Unterwelt, die ausdrücklich 
.,Ort der Folter" genannt wird . .l7 Zur Folter trägt offensichtlich auch 
der Durst bei. den der Reiche in den Feuerflammen leidet. während 
Lazarus Z ugang zu Wasser hat. (Das Wasser ist ein Element der ))3ra-
dies-Morivik!) Das alles sind in der jüdischen Tradition seit dem 3. vor-
ch ristlichen jahrhundert vertraute Motive. 18 Dabei muß bcront werden, 
daß die Höllenqualen in dieser Tradition sehen wirklich ausgemalt wur-
den. Die Konkretisierung und anscha uliche Schi lderung der jenseitigen 
Folterqualen für die Übeltäter ist ei ne Eigenart der griechisch-römischen 
Tradition und von dort in die jüdisch--christliche Tradition übernommen 
15 Das ägyptische Märchen von Si-Osire bei E. BRUNN ER-TRAUT, Altägypti-
sche Marchen, Düsseldorf 1979, 192-214 (bes. 194-196). R. HOCK und 
R. BAUCKHAM haben daneben auf zwei Schriften Lukians hingewiesen, den 
Ga llus und den Cataplus (dt. bei Ch. M. WIFLANI), Lucian von Samosata. 
Sämtl iche Werke, Repr. Darmstadl 1971, 1 1,105-148; 1 2,301-330). Man 
sollte aber auch die Necyomal1fia nicht vergessen (ebd. 1 2,331-356). 
Vgl. R. F. HOCK, Lazarus and Micyllus: Greco-Roman Backgrounds to luke 
16: 19-J I: JBL 106 (1987) 448-455; R. BAUCKIIAM, The Rich Man and Laza-
rus: The Parable and Ihe ParalIeIs: NTS 37 (1991) 225-246; jem in: D~RS., 
The Fate of the Dead. Srudies on Ihe Jewish and Christian Apocalypses (NT. S 
93), Leiden 1998,97-118. 
16 Zu diesem Gegenüber, das sich traditionsgeschichdich von Jes 66, 2Jf her-
leitet, vgl. äthHen 26/27; 4 Esr 7, 36 (s.o.) . 
17 lk 16,23.28. Zum Motiv der höllischen Folter s. M. REJSER. Gerichtspre-
digr (5. Anm. 2) 267 f. Die Frage, ob man SIch hier auch den Ort der Seligkeit 
in der Unterwelt zu denken hat, ist mußig. 
1M Vgl. M. REISER, Das Leben nach dem Tod 111 der Verkundlgung Jesu: EuA 
66 (1990) 38 1-390, hier 386-388; Df.RS., Art. Holle, m: Neues Bibel·Lexikon 
2 (1992) 173 f. Der Durst in 4 Esr 8,59. Vgl. auch J>assPerp 7,4-8. Schon m 
(äth) Hen. 22 hat die Abteilung der Gerechten eine Wasserquelle. Vgl. M. REISER, 
Gerichrsprcdigt (s. Anm. 2) 40. 
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worden. 39 Mart'in P. Nilsson hat die Hölle darum geradezu als eme 
.. griechische Erfindung"" bezeichnet .... o 
Während Jesus für die Höllendarstellung also durchaus traditionelle 
Motive verwendet hat, war das Bild, unter dem er die Seligkeit des 
Himmels schildert, nämlich Lazarus .,im Schoß Abrahams", zu seiner 
Zeit ein Novum. Zwar reder auch das zeitgenössische 4. Makkabäer-
buch davon, daß die Märtyrer nach ihrem Tod von "Abraham, Isaak 
und Jakob aufgenommen" werden (4 Makk 13,17), aber hier fehlt das 
charakteristische Schoß-Motiv. Dieses begegnet außer an unserer Stelle 
erstmals im Testament Abrahams, wo es möglicherweise nicht einmal 
ursprUnglieh ist.41 Auch wenn Jesus vielleicht nicht der Schöpfer dieser 
Metapher war, muß sie damals ganz neu aufgekommen sein. 
Leider geht aus dem Text nicht klar hervor, wie das Bild von Laza-
rus "im Schoß" Abrahams konkret vorzustellen ist. Meistens assoziiert 
man Jesu Wort vom Zu-Tische-Liegen im Reich Gones mit Abraham, 
Isaak und Jakob (Mt 8, Ilfpar) und denkt demgemäß an das eschatolo-
gische Gastmahl. Dann liegt Lazarus "im Schoß Abrahams", d.h. neben 
ihm, zu Tisch wie der Lieblingsjünger beim letzten Abendmahl "im 
Schoß Jesu" zu Tisch liegt Uoh 13,23). Aber auch der Gedanke an ein 
SitzeIl im Schoß Abrahams als Bild der Geborgenheit kann nicht ganz 
39 Vgl. M. HIMMEl FARB. Tours of Hell: An Apocalyptic Form in Jewish and 
Christian Liler3rure, Philadelphia 1983; R. B .... UCKIlAM. Early jewish Visions 
of Hell: j1115. NS 41 (1990) 355-385; jenr in: DHtS., The Fate of the Dcad 
(s. Anm. 35) 49-80. Martha Himmelfarb sieht in der - allerdings erst spat 
bezeugten - Ausmalung der Hollenstrafen eine innerjudische Enrwicklung. 
ßauckham rechnet auch dort mit griechischem, vielleicht sogar ägyptischem, 
Ei nfluß (.1. a. O. 376f). 
40 M. 1'. NllSSON, Geschichte der griechischen Religion IkI.. 2 (HAW V. 2.2), 
Munchen '1961, 558. Reiches Material mit ausführlichen Zitaten bietet 
H. VORGIlIMLFR, Geschichte der Holle, München 1993, 11-31 (NT).J2-55 
(Alter Orient u. griechisch-römische Tradltion).56-76 (AT lI. Frühjudelltum). 
Leider ist das Material traditionsgeschichrlich und systematisch kaum aufgear-
beitet und muß darum auf den unvorbereiteten Leser verwirrend wirken. 
Außerdem bietet Vorgrimler kaum hermeneutische 11ilfen zum Verstandnis der 
viclfahigen Vorstellungen. Dies hiingt wohl mit seinem dogmatischen Stand-
punkt zusammen: Seiner Ansicht nach gJi)t es nur die innere und äußere Holle 
im Dies~its, nicht aber eine entsprechende Wirklichkeit im Jen~its (a. a. O. 
367). 
4. TestAbr A 20. 14. Zu dieser Schrift vgl. M. Rb.ISFR, Gerichtspredigt (s. 
Anm. 2) 11 1-117. Zu den rabbinischen Belegen vgl. R. MEYER, ThWNT 
111 825f; P. W. VAN IlER HORST, Anc.ent jewish Epitaphs (s. Anm. 13) 117 
Anm. 11. Er :ritiert [lUch ein Beispiel aus dem Targum zu Rut 2, 12, nach dem 
die gerechten Frauen auf die Gemeinschaft mit Sara. Rebckka, Rachel und Lca 
hoffen. 
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ausgeschlossen werden. Jedenfalls aber ist die Verbindung mit dem 
Jesus-Worr in Mt 8, J Jf auch der Grund, warum die Formel vom Schoß 
Abrahams in der chrisrlichen Tradition bald auf die drei ErLvarer erwei-
rerr wurde. In dieser Fassung begegnet sie auf altchristlichen Grabin-
schriften:'42 Auch auf russischen Gerichtsikonen kann man die Darstel-
lung der drei Erzväter mit den Seligen im Schoß schen.4J Das Rituale 
Romanum gibt für die Prozession ZUIll Grab als Altcrnative zu der 
Antiphon " In paradisum deducant te Angeli" die Antiphon an: Chorus 
Angelorulll te suscipiar, er cum lazaro quondam paupcre aeternum 
habeas requiem.44 ("Der Chor der Engel möge dich aufnehmen, und 
mit Lazarus, dem vormals Armen, mögest du die ewige Ruhe haben.") 
Die Frage, ob das jenseitige Schicksal hier als endgültig gedacht ist 
oder als "Zwischenzustand" bis zum Jüngsten Tag, ist nur sinnvoll auf 
dem Ilintergrund einer dogmatischen Konzeption, die mit einer Zwi-
schenzeit rechnet.45 Auf die J}roblematik einer solchen Konzeption habe 
ich bereits hingewiesen. Den Erdhier interessiert weder die Frage noch 
die Problematik. Wir können sie in diesem Fall ger.rost auf sich beruhen 
lassen. 
Wichtiger scheint mir ein anderer I "nweis. Bereits die Tatsache, 
daß es sich hier um ein Gleichnis handelt, deutet darauf hin, daß die 
Darstellung des Jenseits in diesem Text metaphorischen Charakter hat. 
Dies gilt überhaupt für jede anschauliche Schilderung von Himmel und 
Hölle. Metaphorische Rede bedeutet jedoch nicht Rede ohne Referenz 
oder gar Rede über unwirkliche Dinge.46 Allerdings kann metaphori-
sche Rede nicht immer und nicht ohne weiteres in nichtmetaphorische 
Rede übersetzt werden. Um den besprochenen Gegenstand näher zu 
<12 Beispiele in: New Documents Illustrating E.1.rly Chri~tianiry 1kI. 3 
(G. H. R. HORSLEY Hg.), Macquane University (Norrh Ryde} 1983, 105-107. 
<ll Zur Kunstgeschichte vgl. E. LUCCHESI I)ALU. Art. Abrah3m, in: LCI I 
(1968) 20-35, hier 30 r. 
<I" RITUALE ROMANUM, Rom 1969, 23. 
<I~ Vgl. die Diskussion bei E. RUNMlml, Ps.-Philo, Liber Antiquit3tum ßibli-
carum 33,1-5 und die Auslegung der Parabel Lk 16:19-31: NT 31 (1989) 
16-38, hier 32-36. In der VIsio ßaronfl SIl7.t Abraham zwischen Paradies und 
Holle (M. P. CiCC..ARI'.SE, Visioni dell' aldil:i Is. Anm. 251 262 mit Anm. 18 
S. 273). 
046 Zum Problem der Referen1. und dem Realismus metaphorischer Rede, ins-
besondere in theologischen Dingen, sei auf d3s ausgezeichnete Werk VOll JANI'T 
M. SOSKICl', hingewiesen: Met,lphor alld Rcligious L1.nguage, Oxford 1985. 
·1992, bes. 11 8- 161. Speziell zur biblischen Memphorik vgl. G. 8. CAIRD, The 
L1.nguage and Imagery of the ßible. London 1980. 1 1988, besonders das leme 
Kapitel uber ~The Language of Eschatology" (243-271). Vor allem sollte man 
sich vor der gedankenlosen Redensart: .. Das ist ja nur ein Bild!" huten. 
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erläutern, bleibt oft nur eül Minel: weitere Metaphern. Für den .. Ort" 
der Seligen im Jenseits haben wir bereits zwei Metaphern kennenge~ 
lernt: das Reich Gortes (bzw. Jesu) und das I)aradies. Beide bezeichnen 
ursprünglich das Jenseits des Jüngsten Tages. Aber im Laufe der jüdi~ 
schen Traditionsgeschichte wurden viele Bezeichnungen und Metaphern 
für dieses Jenseits auch zur Charakterisierung des Jenseits nach dem 
Tod benutze. (D ieser Befund zeigt, daß man bcide irgendwie zusam~ 
mendachte, wobei man das Problem der linearen Zeit einfach außer 
acht lieK)'" Zum wichtigsten Metaphernspender wurde dabei die 
Offenbarung des Johannes. Ihre Metaphorik und die Geschichte ihrer 
Rezeption können hier nicht verfolgt werden. 
2. Pau lus 
In unseren bisherigen Betrachtungen über die Eschawlogie des Neuen 
Testaments haben wir ein zentrales Moment ausgespart, obwohl es in 
der Verheißung an den reumütigen Bnnditen schon vorkam: ihre chri ~ 
stologische Ausrichtung ... Noch heute wirst du mit mir im Paradies 
sein", verspricht Jesus (Lk 23,43). Diesen Aspekt betonr Ambrosius in 
seinem Kommentar: Vita esr enim esse cum Christo, quia ubi Christus 
ibi regnum. ( .. Das Leben besteht im Sein mit Christus, denn wo Chri~ 
stus ist, da ist das Reich. ")48 Auf dieses Mit-Christus-sein kommt Pau-
lus alles an, im gegenwärtigen wie im klinftigen Leben. Dabei spie lt es 
für ihn letzdich keine Rolle, ob dieses Leben auf den Tod oder auf den 
Jüngsten Tag fo lgt, wenn es nur eine Lebensgemeinschaft mit Christus 
ist. Das soll nun an den beiden einzigen Texten gezeigt werden, in 
denen Pau lus auf das Sterben und das Jenseits danach eingeht: Phil 
1,23 lind 2 Kor 4, 7-5, 10. 
a) .. Scheiden und bei Christus sein" (Phil 1,23) 
.. Christus, der ist mein Leben, Sterben ist mein Gewinn ... "."9 Das 
bckannre ßcgräbnislied beginnt mit einem Zitat aus dem 1. Kapitel des 
Phi lipperbriefs (Phili, 21) und ist offensichtlich von ihm inspiriert. In 
.. , Dasselbe ist vielfach noch Im Mittelalter der Fall: A. M. HAA~, Todesbilder 
im Miuclaher. Fakten und Hmweise in der deutschen literatur, Darmsmdt 
1989.90-95; A. GURJF.WrrSCH, Individuum (s. Anlll. 8) 137-140. 
-4H AM6ROSIU~, in luc X 121 (CSE.l 32, 500). Vgl. C. A. lAI>II)i'.., Commenta-
ria in ScflplUram Sacfam zur Stelle: ubl emm est Christus, ibi es! paradisus; ubi 
est vlsio Dei er beatitudo, Ibl est coelurn. n Wo na ml ich Christus i"t, dort Ist das 
Paradies; wo die Schau Gornes und die Seligkeit ist, dort ist der I hmmel." 
-49 Gum:51.08. Kathohsches Gebet- und Gesangbuch, Mainz 11 1990, Nr. 662. 
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diesem Brief, den Paulus aus dem Gefängnis schreibt, erklän er seinen 
Adressaten, er habe gute Lust .. zu scheiden und bei Christus zu sein", 
denn das sei weit besser als weiterzuleben ,.ln1 Fleisch"; lef'.lferes sei 
frei lich ,.nötiger" um ihretwillen (Phil 1,23f). Die kUrle, beiläufige 
Bemerkung vom "Scheiden und bei Christus sein" ist höchst auffällig 
und überraschend. Daß heutige Leser dies nicht mehr empfinden, hegt 
nur an dem eingangs aufgezeigten Wandel im eschatologischen Bewußt-
sein. Paulus denkt gewöhnlich in den Karegorien einer geschichtlichen 
Eschatologie, die auf eine definitive Wende im Weltlauf ausblickt. Diese 
Wende erwartet er in naher Zukunft; als ihr entscheidendes Ereignis 
betrachtet er die mit der Auferstehung der Verstorbenen verbundene 
Parusie Christi zum Gericht. 
Diese Ereignisse schildert er wenigstens ansatzweise in I Thess 
4,15-17. Er verwendet dabei traditionelle Motive: Beim Ruf des Erz-
engels - gemeint ist wohl Michael - und unter Fanfarenklang iO steigt 
Christus vom Himmel herab; die verstorbenen Gläubigen stehen auf 
und kommen ihm zusammen mit den lebenden auf Wolken entgegen, 
offensichtlich mit dem Ziel, ihn abzuholen und feierlich zur Erde zu 
geleiten.sl Aber Paulus bricht seine Schilderung plönlich ab; ihm 
kommt es nicht auf die An und Weise des Geschehens an und wie die-
ses sprachlich gestaltet werden kann, sondern nur auf das Resultat, das 
er in die schlichten Worte faßt: .. Und so werden wir für immer beim 
Herrn sein" ( I Thess 4,17). 
Was die Gläubigen nach dieser Darstellung mit den Ereignissen bei 
der Parusie erreichen werden, das hofft Paulus nach der Philippersrelle 
unmittelbar mit seinem Tod zu erreichen: das endgültige, ewige Zusam-
mensein mit ChrisfUs. 52 Im Denken des Paulus fallen also das Jenseits 
so Das Instrument, d:lS herkommIich mH .. Trompete" oder "Posaune" wie-
dergegeben wird, h:lt F. STIt'R 111 seiner Übersetzung des Neuen Testaments 
(Munchen 1989) durchweg nm .. Fanfare" ubersem - m.E. zu Rech!. KI:lng 
und Funktion der Fanfare entsprechen nach meinem Dafurhahen dem Befund 
der OOAJuy;-Stellen Im Neuen Testament besser als .. Trompete" und 
.. Posaune". Vgl. J. 11. JONES, Art. Musical Instruments, 111: The Anchor ßible 
Dicrionary IV 934-939, hier 938 f. 
~I ZU dieser Schilderung, ihrer Motivik und HlIltergrundrrn=taphorik (der als 
"Parusie" bezeichnete amtliche Besuch ellles Ilerrschcrs) vgl. M. RI'.JSER, Art. 
Parusie, in: I-IWP 7 (1989) 160 f. 
f2 Die Iloffnung des Paulus wird nach U. B. MOU.FR nur im Zusammenh:lng 
mit der Martyrenhematik verstandlich: Martyrer haben ein Sondergeschick 
und werden direkt mit dem Tod zu Gott versetzt (Ocr Brief des Paulus an 
die Philipper (Th Il K 11111. Leipzig 1993, 64-69). Dagegen spricht die genaue 
Parallele 111 2 Kor 5.8. Diese Stelle bezieht Muller allerdings auf die P:lrusie 
(,bd.62n. 
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des Jüngsten Tages und das Jenseits des Todes irgendwie zusammen, 
ohne Rücksicht auf das Problem einer Zwischenzeit. 53 
Wenn wir sagen, daß Pa ulus das Jensei ts vor allem unter dem 
Gesichtspunkt des Zusammcnseins mit Chrisrus sieht, dürfen wir frei-
lich nicht ve rgessen, daß dasselbe auch für das Diesseits gilt. Schlecht-
hin alles ist in seinen Augen ., Verlust" im Vergleich zur Erkenntnis 
Christi; er hält alles .,für Dreck", wenn er dafür nur Christus ,.gewin-
nen" und "in ihm sein" kann.H "In ihm sein" ist seit Damaskus sein 
ganzer Lcbensinhalt. Er hat daraus eine Formel gemacht: "in Christus". 
Diese Formel begegnet in se inen Briefen über 160 mal. Christen sind 
lind tun alles .,in Chri stus" bzw ... im Herrn ". Sie sind "lebendig" lind 
"gehei ligt in Christus" (Röm 6, I I; I Kor 1,2), gelegen tlich aber auch 
.. Unmündige in Christus U ( I Kor 3, 1); sie grüßen und heiraten "im 
Herrn" (Röm 16, 13; 1 Kor 7,39). Die verstorbenen Gläubigen nennt 
Paulus "Entschlafene" oder,. Tote in Christus" ( I Kor 15, 18; 1 Thess 
4, 16). Demenrsprechend ist das, worauf sie hoffen, "ewiges Leben in 
Christus Jesus, unserem Herrn " (Röm 6,23). 
Sola"ge dieses Leben luiihrt, 
sei er stets tlmer Heil, 
lind we,,,, Wir st:beiden IKm der Erd. 
verbleib er ,,,,scr Teil. H 
Aber ist dann überhaupt noch ein Unterschied zwischen dem gegen-
wärtigen Scin in Christus und dem jense itigen Leben mit ihm?S6 Und 
welcher? 
B Pau lus slehl damit nicht allein: dasselbe gi ll fur die Verfasser des Buchs 
der Weisheit und des Henoch briefs (äth Hen. 9 1- 104). Vgl. M. RFiSER, 
Gerichtspredigt (s. Anm. 2) 28-31.47-52. Daher isr die immer wieder geäu-
ßerte These ei ner Entwicklung im Denken des Paulus - weg von der geschicht-
lichen und hin zur individuellen Jenseir~schato logle - völlig unwahrscheinlich. 
Er hatte damn auch eine Entwicklung vorweggenommen, fur die das ubrige 
christl iche Denken gute 1500 Jlhre benötigte! Vgl. J. GNIUCA, Der Philipper-
brief (I-IThK Xl3), Freiburg i.B. ' 1987 ( 1968) 8 1-93; CH. WOLff, Der zweite 
Brief des J>autus an die Kormther (Th HK 8), Ikrlin 1989, 101 -106; 
B. F. MI::YI'R, Did Jlauls View of the Res urrection of rhe Dead Undergo Deve-
lopmen t?, in: I)[lRS., Critica l Rea lism and [he New Tesrament, Allison Pa rk 
(Penn.) 1989,99- 128. 
lol Phil 3, 8f. Dazu M. REISER, Erken ne dich selbst! Selbslerkenntnis in Antike 
und Christentum: n"hZ 101 ( 1992) 8 1- 100, hier 92-98 . 
. H R GERIIARD, Nun danket al l. Goneslob Nr. 267, 5. Strophe. 
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b) " Irdene Gefäße" und die Heimat beim Herrn (2 Kor 4, 7-5, 10) 
In diesem Abschnitt seines Briefes geht es Pauhls zwar in erster Linie 
um den Dienst der Apostel, aber doch so, daß darin Hir jeden Christen 
Typisches zur Sprache kommt ... Wir haben diesen Schatz in irdenen 
Gefäßen", ste llt er zu Beginn fest. Mit "diesem Schat'l." meint Paulus 
das Evangelium, das ihm "die Erkennrnis der Herrlichkeit Gortes im 
Angesicht", d.h. in der Person Christi vermittelt ha t (2 Kor 4,6). 
Schätze, normalerweise Münzhorte, wurden im Altertum gern in Ton~ 
gefäßen verwahrt oder vergraben. Auch der Schatz des Evangeliums ist 
zerbrechlichen Tongefäßen, nämlich dem sterblichen Leib der Verkündi~ 
ger anvertraur.-H Ihr Dienst Stößt auf Widerstand und führt zu Leiden, 
so daß sie ständig dem Tod ausgeliefert Sind um Jesu willen, aber nur, 
damit sich auch Jesll Leben in ihnen wirksam erweise. Das gegenwär-
tige Sein in Christus bringt also zunächst eine Verbundenheit in der 
Passion mit sich (vgL Phil 3, 10!); diese I)assion aber erwirbt dem Apo-
Stel di e Güter der unsich tbaren Welt, in der die bleibenden Herrl ichkei-
ten zu finden si nd (2 Kor 4, 8- 18). 
Ab Kapitel 5 faßt Paulus dann den konkreten Augenblick des Todes 
ins Auge.58 Das .. Wir" schließt jetzt a lle Christen ein. Dabei redet Pau~ 
lus vom Tod in verschiedenen Metaphern wie dem Abbruch eines Hau~ 
ses und dem Entkleiderwerdcn; er betont, daß Gott uns danach ein 
anderes Haus lind ein anderes Kleid bereithält. Sie sind uns garantiert 
durc h den" Vorschuß" , den wir im I lei ligen Geist besitzen (2 Kor 5, 
1-5). 
Dann wechselt er noch einmal die Metaphorik und erklä rt: .. Wir 
sind also allzeit guten Muts und wissen, daß wir, in der Heima t im 
Leib, (ern sind der Heimat beim Herrn ; wa ndel n wir doch aufgrund 
des Glaubens lind nicht des Augenfälligen" (2 Kor 5, 6f). So stark emp~ 
findet Paulus den Abstand des künftigen Seins mit Christus vom gegen-
wärtigen, daß er diese Exisrcnz zunächst übertreibend a ls cin Leben 
~6 Vgl. 1 Thess 5, 10; Röm 6.8; 2 Kor 13,4. J. GNU.KA, Phll (s. Anm. 53) 
76-8 1; P. IloHMANN, Die Toren m Christus. Eine religionsgeschichlliche und 
exegefische Unrersuchung zur paulmlschen Eschatologie (NTA. NF 2), Munster 
1966,30 1-3 15. 
'7 Vgl. SENECA, dial VIII , 2f: .. Was ist der Men<>eh? Ein Gefaß, das bei der 
geringsten Erschütterung, dem geringsten Stoß m Scherben gehen bnn". 
SI! Allerdings nicht um ihn zum Gegenstand der Betrachtung I.U machen, wie 
P. IIOFfMANN 1.0 Recht beton!. .. Paulus gebraucht diesen Gedanken an den 
Tod als Hmtergrund für seme IlclIsaussage" (Die Toten in Christus [so Anm. 
561 270). Vgl. N. WALTER, Iiellenistischc Eschatologie bei Paulus? Zu 2 Kor 
5,1-10, ThQ 176 (1996) 53-64. 
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fern der eigentlichen Heim:H bezeicJmer.59 Denn sie entbehrt noch des 
Augenfälligen, jedenfalls im Bezug auf die Herrlichkeit.60 Die gegen-
wärrige Gemeinschaft mit Chrisrus ist eine stets gefä hrdete lind von 
unserer Seife her unvollkommene Gemeinschaft mir ihm; sie besteht 
vor allem im Leiden. Darum bekennr Paulus ähnlich wie an der Philip-
perbriefsteIle, von der wir ausgegangen sind, er würde lieber .. ausziehen 
aus der Heimat im Leib", um ., hineinzukommen in die Heimat beim 
Herrn". Dann relativiert e r den Unterschied aber doch mit der Bemer-
kung: .,Darum suchen wir auch unsere Ehre darin - sei es in der Hei-
mat oder fern der Heimat - se inen Beifall zu finden" (2 Kor 5. 8f). 
Diese Aussage wiederum begründet Paulus mit ei nem Hinweis auf 
das Gericht Christi, der den ganzen Abschniu beschließt: ., Denn wir 
a lle mUssen vor dem Richterstuhl Chri sti erscheinen. damit jeder 
davonträgt gemäß dem, was er im Leibe getan hat, sei es Gures oder 
Schlechtes" (2 Kor 5, 10). Dieser Sc hluß ist merkwürdig. Denn unmit-
telbar vorher ging es ja um den Tod des einzelnen G läubigen, der als 
Eingehen in die endgü ltige Ileimat beim Herrn begriffen wird; mir dem 
Motiv vom Richtersruhl Christi auf dem öffentlichen ßf)~I(t, dem 
Podium, ist aber das a llgemeine Jüngste Gericht ins Auge gcfaßt. Ein 
anderes kennt die christliche Tradition vor dem 4. Jahrhundert auch 
gar nicht. Paulus hat also unversehens di e eschatologische Konzeption 
gewechselt, wahrscheinlich o hne das dabei entstehende Problem der 
Zwischenzei t auch nur zu bemerken. flt 
S9 Nach J. MURl'lIy-O'CONNOR greift Pau lus nlH dem SarL: ., In der Heimat 
im Leib sllld wir fern der Heimat beim H.erm" einen Sloga n der kOrinthischen 
Pneumatlker auf ("ßcing at home in the Body we are in Exile from the Lo rd " 
12 Cor 5 : 6b] : RB 93 119861 2 14-221). Naheliegender ist 1'. l!orFMANNS Hm-
weis auf die allgemein urchristliche VorMellung von der Fremdheit dc'i Christen 
Iß der Welt (Die Toten In Christu'l Is. Anm. 56) 282f). Die existentiale Deutung 
F. VOUGAS ist fur unsere Fragestellung wenig hilfreich (A. GOUNElll' I 
F. VOUGA, Apres Ia mort qu'y-a-t'il? Le'l discours ch reticn~ ~ur I'au-deld, Paris 
1990. 147-1551. 
60 V. P. FURNl$U versteht (I~ in V. 7 im Sinn von .,außerer Schein" und 
sicht In der J>arenthe~ eUle ahn liche Spitze wie In 2 Kor 4, 18: " Den n wir rich-
ten unser Leben nach dem Glauben au .. und nich t nach dem äußeren Schein! " 
(11 Cori nthia ns IAllcß] . New Vork 1984, 302). Mir schei nt ledoch die her-
kömmliche Auffassung besser In den Geda nkengang zu passen, auch wenn Ta 
cl~ natu rlIch das Gesehene oder Erblickte meint und nIcht den Akt de~ 
Schens oder Schauens. 
61 Vgl. M. REISFJI .• ., Wir alle mussen erscheinen vor dem Richterswhl Chri-
Sti" (2 Kor 5, 10). Bilder des Gerichts bei Paulus: EuA 75 (1999) 456--468, hier 
460-462. Obwohl ich also In 2 Kor 5, 1-9 eine größere Nahe 7U Phili , 23 
~ehe al~ I). IloFFMANN, stimme ich ihm doch ganz darin zu, daß es I·aulus nicht 
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Wir können das Problem nicht dadurch lösen, daß wir eine der bei~ 
den Konzeptionen aufgeben und wegdiskutieren. Seide haben ihre 
Berechtigung, die eine, die vom individuellen Tod ausgeht, und die 
andere, die gesch ichtlich ausgerichtet ist und die sozia le Verflechtung 
lind Verantwortung des einzelnen unterstreicht. Die bei Paulus fehlende 
gedankliche Verbindung zwischen heiden können wir, anknüpfend an 
unsere bisherigen Überlegungen, vielleicht so formulieren: Mit dem Tod 
trirr der einzelne Mensch ins Eschaton ein und gelangt dabei unminel~ 
bar an jenen Punkt des Weltgeschehens, den die Gesamrgeschichte erst 
nach Verlauf einer gewissen Zeit erreicht. Dort wird er wieder vor den 
treten, der ihm schon immer Maß und In begriff des Lebens war oder 
wenigstens sein sollte: Christus. Die Begegnung mit ihm wird Gericht 
und Erfüllung des Lebens sein. 
3. Schluß 
\yas erfahren wir nun aus dem Neuen Tesramenr uber das Jenseits? 
Übe r das Jenseits des Todes ist es nicht viel. Wir finden kaum mehr a ls 
vier Texte, die überhaupt explizit darüber sprechen. Und diese liefern 
unserer Einbildungskraft nur eine spärliche Anzahl Metaphern: Da~ 
Jenseits erscheint bei Lukas als Paradies, das auch als (himmlisches) 
Reich Christi bezeichnet wird; seine Seligkeit wird versinnbildlicht 
dur<:b das Glück im Schoß Abrahams. Für die Unschgkeit derer, die die-
ses Glück verfeh len, steht vor allem die Metapher der Qual im hölll~ 
sehen Feuer. Paulus verzichtet ganz auf anschaul iche Bilder; für ihn 
konzentriert sich das Glück im Jenseits auf die unbceinträchtigte 
Gemeinschaft mit Christus, die zwar auch im Diesseits schon besteht, 
hier aber weithin als Leidensgemeinschaft. 
Dieser Befund mag fur viele überraschend sein, die aus mittelalterli-
chen Texten und Darstellungen mit dem chrisrlichen Interesse an einer 
anschaulichen Ausmalung des Jenseits, der höllischen Qualen und der 
himmlischen Freuden, vcrtraut sind. Dieses Interesse und die entspre~ 
ehen den Inhalte hat das Chris[cntum am Neuen Testament vorbei aus 
der frühiiidischen Apokalyptik gecrbt.62 Die Bme des Reichen im 
um emen .. Zwischenzusland" geht (Die Toten in Christus Is. Anm. 561 253-
28.5). Auch Hebr 9,27: "Und wie es den Menschen besllmml ist, em eirlZlges 
Mat III srerben, worauf dann das Gericht folgt" ... har nicht das Besondere 
Gerichi im Auge, sondern das Jungsre Gericht, wie der folgende Vers zeigt. 
Wieder wird die Zwischenzeit einfach .. ubersprungen" bzw. aufkr acht gelas-
~n. 
62 Das hat R. ßAUO.:tiAM in S(:inen Studren eindrucksvoll gezeigl (Tbc Fate of 
the Dead, s. Anm. 35). 
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Gleichnis, Lazarus zu den Lebenden zu schicken, um ihnen das 
Geschick der Verstorbenen zu offenbaren, wird mit gutem Grund abge-
lehnt: "Sie haben Mose und die Propheten!" (Lk 16,27-31) Die hier 
zum Ausdruck gebrachte Zurückhaltung hat sich auch im Christentum 
nicht immer und überall durchsetzen können. 
Das Jenseits, an das wir heute bei diesem Wort zunächst denken, 
hat die Autoren des Neuen Testaments also wenig beschäftigt. Ihnen ist 
das andere Jenseits, das Jenseits des Jiingsten Tages, viel wichtiger. 
Denn dieses ist letztlich die Zukunft unserer Welt. Diese Zukunft wird 
eingeleitet durch ein großes Gericht, das trotz seiner Allgemeinheit als 
ganz persönliches Ge richt verstanden werden kann, wie gerade paulini-
sche Aussagen darüber beweisen.63 Der Befund bei Paulus hat uns aber 
auch deutlich gemacht, wie wenig sich die heiden Konzeptionen des 
Jenseits trennen lassen. Man muß sie wohl als zwei Aspekte derselben 
Wirk lichkeit begreifen. 
Heute erweist sich das landläufige eschatologische Denken, soweit 
es überhaupt vorhanden ist, als einseitig fixiert auf das individuelle 
Schicksal jenseits des Todes. Diese Fixierung hat einen stark verengten 
sozia len Horizont im eschatologischen Bewußtsein mit sich gebracht. 
Selbst gläubige Christen denken bei der Hoffnung auf ein Weiterleben 
nach dem Tod, das sie fälschlich mir der "Auferstehung von den Toten" 
gleichsetzen, außer an sich selbst nur noch an die nächsten Angehörigen 
lind Freunde, die sie im Jenseits gerne wiedersehen möchten. Die 
geschichtl iche Dimension fä llt dabei ebenso aus wie die ekk lesio logi-
sche (die Gemeinschaft der Heiligen!). Vielleicht hilft uns der neutesta-
mentliche Befund dabei, solche Defizüe zu überwinden. 
6~ So z. ß. Röm 2, 16; 14,7-12; I Kor 3, 10-15; 4, 5; 2 Kor 5, 10; Ga] 6, 7f. 
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DIETER WITSCHEN 
Toleranz als Menschen-Tugend 
Zu einem Grundelement eines Mcnschcnrcchrscthos 
Menschenrechten korrespondieren Menschen-Tugenden, also fLir den 
Sektor der Menschenrechte rclev3mc Grundhalrungen. Denn die Men-
schenrechte sind nicht aussch ließlich ein Rechtsinstitut, sie haben auch 
eine Kehrseite, und zwar die moralische Veranrworrung für ihre Reali-
sierung. Wie das Recht im allgemeinen, so bedarf das Rechrsinsrirur der 
Menschenrechte im besonderen eines zugrunde liegenden Ethos, einer 
Vcrwurzelung in handlungswirksameIl moralischen Grundcinsrcllungcn. 
So dringend lind unerläßlich deren positiv-rechtliche Garantie ist, ohne 
ein fundierendes Ethos kann ihnen nicht dauerhaft lind wirksam Gel-
tung verschafft werden. Das von den Menschenrechten Geforderte läßt 
sich nicht ausschließlich mit den (Sankrions-)Mlffeln des Rechts durch-
setzen; rechtliche Regelungen und politische Ordnungen .,funktionie-
ren" nicht co ipso qua Institutionen, sondern sind auch auf ein zuhan-
denes Ethos angewiesen. Rcchrlichc Kodifizlerungen bufen ins Leere, 
wenn sie nicht im moralischen Bewußtsein sowie in der freiwilligen 
Selbsrverpflichtung zumindest der üherwiegenden Mehrheit der beteilig-
ten Personen, Gesellschaft und Politik nach menschenrcchtlichen 
Gnmds3t"Len gestalten zu wollen, emen entsprechenden Widerhall fin-
den. Wenn es mithm neben den insnrurionellen Regelungen eine Kultur, 
ein Ethos der Menschenrechte amzubdden und zu fördern gi lt, so 
impliziert dies für die Individuen unter anderem, daß sie durch eine 
ständig eingeübte Praxis Grundhaltungen, grundsät"Lliche Dispositionen 
der kognitiven und emotionalen Fiihigkeiten zu entwickeln haben, die 
zur Verwirklichung der Menschenrechte qualifizieren, daß m. a. W. ihre 
Gesamtpcrsönlichkeit vom Ethos der Menschenrechte durchformt zu 
sein har. 
Die Notwendigkeit einer Habirualisicrung menschenrcchrlich rele-
vanrer Einstellungen einmal vorausgesct"Lf, welches smd nun solche 
zum Aufbau eines MenS4:henrechtscthos notwendigen Menschen-
Tugenden? D3s sei hier paradlgm3tisch ein wenig zu demonstrieren ver-
sucht, und zwar an dem einen Beispiel der Toleranz, einem Exempel, 
das zweife lsohne ebenso slgmfikant wie unentbehrlich für den in Rede 
stehenden Bereich ist. Niiherhin sei aufzuzeigen vers ucht, was Bausteine 
der Toleranz als einer Mensch-Tugend sind. I 
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I. Merkmale der Tugend der Toleranz 
Tugenden, die eine Person sich in freier Entscheidung und in kontinu-
ierlichen Anstrengungen zu Eigen macht, so daß ihr dann aufgrund der 
Freiheit der EntschiedenheIt ein dauerhaftes moralisches Können zur 
Verfligung steht und sie einen moralischen Charakter besitzt, differen-
zieren sich inhaltlich nach Lcbensbereichen bzw. typischen I-Iandlungs-
situationen aus. Wird die Tugend der Toleranz allgemein betrachtet, so 
gehört sie von ihrem Genus her zu den Grundha ltungen, die auf den 
anderen, nicht auf das Subjekt se lbst bezogen sind, so ist sie eine 
Tugend ad alterum. Der Tolerante respektiert Rechte anderer. Er ver-
hält sich - so besagt es die d.fferentia specifica - zu Überzeugungen 
anderer sowie zu den daraus resultierenden Handlungsweisen. Haupt-
gegenstände seiner Grundhalrung sind sein Umgang mit den Überzeu-
gungen anderer insbesondere in religiösen, weltansch:mlichen, morali-
schen oder politischen Fragen; es ist insofern von den Inhalten her 
iiblich, religiöse bzw. weltanschauliche, moralische lind politische Tole-
ranz zu unterscheiden. 
Njhe rhin respektiert er Überzeugungen und Hand lungsweisen ande-
rer, die er selbst für falsch h:ilt. Wo Menschen übereinstimmen, dorr ist 
Toleranz iibcrfllissig. Haben sie zu einem bestimmten Punkt die gleiche 
Überzeugung, so macht es schlichtweg keinen Sinn zu behaupten, daß 
der eine den anderen tOleriere. Ein Theist z. B. hat nicht einen anderen 
Theisten, sondern einen Atheisten zu tolerieren; ein Angehöriger des 
Militärs nicht einen anderen Soldaten, sondern einen Wehrdienstverwei-
gerer. Erforderlich ist Toleranz allein im Falle von Divergenzen, wenn 
es notwendig ist, daß der eine die Überzeugung des anderen, die von 
der eigenen, für richtig gehaltenen Auffassung abweicht, gelfen läßt. 
Das Gesagte impliziert, daß von ihr nur die Rede sein kann, wenn die 
jeweilige Person mit ihrer Auffassung einen Wahrheitsanspruch verbin-
det, wenn es für sie einen Gegensatz zwischen dem (theoretisch und 
I?raktisch) Wahren und Falschen, plausible Argumente für die eigene 
UbcrLeligung sowie plaUSible Gegenargumente gegen die kontradiktori-
sche Ansicht des anderen gibt. Wird nicht ernsthaft eine Wahrheitsbe-
hallptung erhoben oder zumindesl an der Möglichkeit einer wahren 
Erkenntnis fesrgehalten, dann bedarf es nicht der Toleranz, dann zeigt 
sich schlichtweg Indifferenz . 
• Zur Kategorie der Menschen-Tugenden vgl. D. Wrr-'<:IU'N, .. Menschen-
Tugenden" - Eine ubersehene Dimen .. ion des Menschenrechtseihos?, in: TrhZ 
108 (1999), 139-153. Zur komplementären Dimension der Menschenpflichten 
vgl. Df.RS., Menschenrechte - Mcnschenpßichlen. Anmerkungen zu einer Korre-
latio(l. in: ThC 42 (1999), 191-202. 
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Gegenstandslos ist Toleranz allerdings ebenfalls, wo klare Gewißheit 
besteht. Solche Gewißheit kann es nicht nur Im Zusammenhang 
bestimmter logischer oder empirisch nachweisbarer Aussagen geben, 
sondern durchaus auch in den Feldern, in denen für gewöhnlich Tole-
ranz zu liben ist, sei es im Bereich der Religion, der Welranschauung, 
der Moral oder der Politik. So durften, um ein Beispiel zu nennen, kei-
nerlei Zweifel darüber bestehen, daß Verhaltenswei'\Cll wie die Tötung 
eines Menschen z. B. aus Fremdenhaß, wie Folter oder Vergewaltigung 
moralisch kategorisch verboten sind. Denen gegenüber, die so handeln, 
Toleranz zu fordern, wäre völlig abwegig. Gefordert ist diese Grundhal-
(ung - so ist mithin zu präzisieren - im Falle von Meinungsverschieden-
heiten, bei denen die Richtigkeit oder Falschheit emer Anschauung -
gemessen an den Wahrheitskriterien logischer oder empirischer Aussa-
gen - nicht strikt beweisbar ist, bei denen es keine mit den genannten 
Fällen vergleichbare Gewißheit gibt, da je andere VerIfikationsbedin-
gungen vorliegen, wo es in Anbetracht der Inh:llte nicht verwundert, 
daß eine Meinungsvielfalt vorherrscht. Diese Pluralität dürfte - grob 
gesprochen - in weltanschaulichen Fragen stärker ausgeprägt sein als in 
mornlischell. 
Der tolerame Mensch respektiert die in den erwähnten Lebcnsberei-
chen frei gebildeten Obeneugungen der anderen, ohne d:lhci seinen 
eigenen, von diesen abweichenden Standpunkt aufzugeben. Er weiß zu 
unrerscheiden zwischen der subjektiven Aufrichtigkeit der anderen 
bczüghch ihrer Übeneugungen und deren sachlichem Gehalt; erstere 
achter er, die Auffassungen hinsichtlich des zweiteren muss er nicht tei-
len. Ihm lellchtet ein, daß die anderen nach ihren eigenen Einsichten zu 
handeln und flir ihre eigenen Überzeugungen einzutreten haben. Sofern 
diese für ihn nicht nachvollziehbar sind, hat er bei seiner eigenen Auf-
fassung zu bleiben. Der moralisch adäquate Umgang mit dieser Diffe-
rem, ist Sache der Toleranz. 
Bezieht sich diese Grundhalwng nun allein auf differierende Über-
zeugungen anderer oder nicht auch auf weitere Formen einer Andersar-
tigkeit? Kann nicht gegen die bisherigen MerkmalsbestImmungen einge-
wandt werden, daß sie zu eng seien, weil sie eben unteres außer acht 
ließen? Dieser Einwand wäre berechtigt, folgte man einem durchaus 
liblichen Sprachgebrauch. So ist es etwa geläufig, Toleranz gegenüber 
Menschen mit einer anderen Hautfarbe oder gegenllber Mitgliedern 
einer ethnischen Minorität lU fordern. Unter ethischer Rücksicht stellt 
sich jedoch die systematische Frage, ob es nicht angemessener ist, 
eigens ZWischen Intoleranz und Diskriminierung I.U unter<;eheidcn. Im 
er~tcn Fall werden Menschen wegen einer Überzeugung, die sie sich frei 
zu eigen gemacht haben und die in kulturellen Praktiken ihre Ausfor-
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mung gefunden haben kann, benachteiligt; im zweiten Fall werden 
Menschen wegen eines physischen oder sozialen Merkmals, das sie 
nicht verändern können, benachtei ligt. Im ersten Fall befindet man sich 
auf der Ebene eines Diskurses über Wah rheirsfragen lind des Umgangs 
mit diesbezüglichen Differenzen, im zweiten Fall auf der Ebene des 
Umgangs mit Menschen, die nicht-veränderbare Eigenschaften haben, 
die jedoch als Ursachen für eine Ungleich behandlung fungieren. Im fol-
genden sei von der Berechtigung dieser Distinktion ausgegangen. Wei-
terhin sei klargestellt, daß die Tugend der Toleranz ihren Bezugspunkt 
in der Tat in den fre i ausgebildeten Überzeugungen anderer und den 
sich daraus ergebenden Handlungsweisen hat, nicht etwa in jeder Form 
VOll Freiheit. So sprechen wir nicht davon, daß jemand roleranr behan-
delt wird, der bestimmte Handlungsfreiheiten, die nicht in freien Über-
zeugungen gründen, genießt, wenn er z. B. in seiner Bewegungsfreiheit, 
seiner Freizügigkeit nicht gehindert wird. 
Sozial betrachtet ist die Anwendungsbedingung für Toleranz eine 
pluralistische Gesellschaft. Diese ist nicht in sich homogen, sondern 
unrerliegt in verschiedensten Hinsichten einem Differenzierungsprozeß. 
Sie ist eine offene Gesellschaft von zahlreichen Gruppen mit eigenen 
Überzeugungen und Verhaltensweisen. Die Menschen und G ruppen in 
ihre r Vielfalt und Untcrschied lichkeit streben nach einer freien Entfal-
tung. Als nicht rein instinktiv festgelegte Wesen sind die Menschen ja 
nicht determiniert, nach bestimmten Mustern sich zu verhalten, son-
dern sie haben se lbst Überzeugungen und Handlungsweisen zu enrwik-
keln. Erfahrungsgemäß ergibt sich ein Pluralismus in religiös-weltan-
schau lichen, in moralischen sowie in politisch-gesellschaftlichen Fragen. 
Diesem Pluralismus ist die Toleranz zugeordnet. 
In einem spezifisch politischen Kontext kann die Toleranz als eine 
demokratische Tugend betrachtet we rden. Für eine demokratische Ver-
fassung eines Staates sind die Wahrnehmungsmöglichkeiren bestimmter 
politischer Freiheiten konstitutiv. Diese finden ihren Ausdruck darin, 
daß Menschen in Gruppen sich z. B. frei versammeln und vereinigen, 
frei eine politische I)artei bilden, sich Oppositionsbewegungen ansch lie-
ßen bzw. sie aufbauen können, daß ihnen mit einem WOrt eine Partizi-
pation 30m politischen Meinungs- und Willensbildungsprozeß ermög-
licht wi rd. Damit dieser Prozeß in einem fairen Wettstreit der unter-
schi edl ichen Auffassungen vonstatten gehen kann, ist außer den institu-
tionellen Regelungen seitens der beteiligten Ind ividuen und Gruppen 
die Einstel lung der Toleranz notwendig. In besonderer Weise gi lt dies, 
nachdem eine erforderliche Entscheidung nach dem Mehrheitsprinzip 
getroffen worden ist, wenn nämlich die Mitglieder der Minorität die 
Enrscheidung der Majorität zu respektieren haben, und mag diese den , 
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eigenen Überzeugungen noch so sehr widersprechen. Der rolerante Bür-
ger har die Diskrepanz zwischen eigener Auffassung und Mehrheitsent-
schluß auszuhalren, ohne sich resignativ zurückzuziehen; er hat viel-
mehr weiterhin bereit zu sein, fur seine Anschauungen argumentativ 
einzutreten. 
2. Toleranz als Menschen-Tugend 
Als Mensch-Tugend, als für den Sektor der Menschenrechte relevante 
Grundhaltung hat die Toleranz ihren Rcferenzpunkt, wie sich aus den 
bisherigen allgemeinen Bestimmungen leicht erschließen bßt, in der 
Klasse von Menschenrechten, die bestimmte individuelle Freiheitsrechte 
zum Gegenstand haben. So wird durch die Glaubens- und Religionsfrei-
heit der Freiheirsraum von Individuen in religiös-weltanschaulichen 
Fragen geschützt, durch die Gewissensfreiheit der in moralischen Fra-
gen sowie durch die Gedanken- und Meinungsfreiheit etwa der in poli-
tisch-gesellschaftlichen Fragen. In diesen Menschenrechten hat die Idee 
der Toleranz ihre rcchrliche Umformung erfahren. Wenn das Won 
.. Toleranz" auch weder in Mcnschenrechrsdeklarationen noch in Ver-
fassungen, also z. B. weder in der Allgemeinen Erklärung der Men-
schenrechte aus dem Jahre 1948 noch im Grundgesetz der BRD, sich 
findet, so ist doch die damit gemeinte Idee ein ungeschriebener Grund-
sarJ. in diesen, ein Menschenrechts- und Verfassungsprinzip. Der Staat 
als jeweiliger primärer Adressat der Menschenrechte hält in den 
genannten Bereichen die Wahrheirsfrage in suspcnso und ist in diesen 
zur Neutralität ve rpflichtet. Er hat nicht die Durchseezung bestimmter 
Obef1.Cugu ngen, einer .. Wahrheitsordnung" zu gewährleisten, sondern 
durch institutionelle Regelungen eine Freiheirsordnung. Bei den in Rede 
stehenden Rechten unterläßr der Sraat Eingriffe 111 die Freiheitssphilre 
von Indiv iduen und anerkennt er deren Autonomie. 
Die jeweiligen Freiräume, die durch die srrukrurellen Rahmenbedin-
gungen des Rechts zu sichern sind, sind von den Individuen bzw. den 
Gruppen, denen sie sich anschließen und zugehören, auszugestalten und 
mir Sinn zu erfüllen. Und es obliegt ihnen moralisch, diese Freiheiten 
den anderen in gleicher Weise zuzugestehen. Diese den rechtlich garan-
tierten Freiheiten korrelierende moralische Verantwortung i'.U überneh · 
men, ist spezifische Angelegenheit der Toleranz. Kommt diese Grund-
haltung, die aus freien Stücken und durch ständige Praxis ein integraler 
ßescandteil der Gesamtpersönlichkeir eines Menschen zu sein hat, ex pli-
zit als Menschen-Tugend in den Blick, so beinhaltet dies im Hinblick 
auf die Berechtigten, daß Toleranz gegenilber jedem Menschen zu liben 
ist, daß m. a. W. kein Angehöriger einer bestimmten Gruppe grundsilr.l-
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lieh ausgenommen werden darf. Wenn z. B. Locke als ein bahnbrechen-
der Vertreter der Toleranzidee die Atheisten von der Toleranz ausge-
nommen wissen wollre, weil nach seiner Meinung für die Leugner der 
Existenz Goctes »Versprechen, Verträge und Eide, die das Band der 
menschlichen Gesellschaft sind, ... keine Geltung" haben2, so hat er in 
diesem Punkt noch nicht die Stufe einer Menschen-Tugend erreicht. 
Gleiches gilt für den, der es an der Achtung für andere Lebensformen, 
wie sie aus unterschiedlichen Kulruren und Traditionen erwachsen sind, 
fehlen läßt, dcr alle andersartigen rundweg als minderwertig beurteilt; 
denn er verkennt, daß die Menschenrechte ein interkulturelles und 
internationales Ethos bilden. Zum zweiten sind mit dem Gedanken 
einer Menschen-Tugend der Toleranz inhaltliche Standards verbunden. 
Einem derartigen Standard genügt z. B. der nicht, für den das Recht 
auf Religionsfreiheit nicht das Recht einschließt, eine Glaubensgemein-
schaft auch wieder verlassen zu können, für den nicht Art. 18 der All-
gemeinen Erklärung der Menschenrechte als Maxime gilt, in dem es 
u. a. heißt, dass das Recht auf Gedanken-, Gewissens- und Religions-
freiheit die Freiheit umfaßt, "seine Religion oder Überzeugung zu wech-
seln"l. Zum dritten kann die Toleranz als Menschen-Tugend von der 
Art ihres Anspruchs hcr nicht als Einstellung eines bloßen Duldens sei-
tens Überlegener, als von deren Wohlwollen abhängig verstanden wer-
den. Statt dessen ist sie als auf einer Gerechtigkeitsforderllng gründend 
zu begreifen. Denn es gilt ein Recht zu achten, das Recht jedes Men-
schen auf Bildung von auf eigenen Einsichten gründenden Überl.eugun-
gen und auf darauf beruhenden Lebensformen. Die Ansprüche der 
Berechtigten auf entsprechende Freiheiten sind als Menschenrechte 
rechtlich gesicherr und als solche einforderbar. Was also Rechtspnicht 
ist, das leistet die Person, die sich die Grundha1rung der Toleranz zu 
eigen macht, aus moralischen Motiven freiwi llig und konstant. Tole-
ranz ist die Einstellung, im Umgang mir Mitmenschen, die andere Über-
zeugungen lind Lebensformen haben, sein Handeln am fundamentalen 
Gerechtigkeitsprinzip der Goldenen Regel auszurichten. 
3. Ziet und Strukturen der Toleranz 
Mir M. Walzer läßt sich das Telos VOll Toleranz als "Zivilisierung von 
Differenz" bestimmen. Plakativ formuliert: ., Toleranz macht Differenz 
2 J. LOCKE, Ein Brief tiber Toleranz, Hamburg 1957,95. 
J Zit. nach W. HEIDELMEYF.,.R (Hg.), Die Menschenrechte, Padcrborn 1972, 
24,. 
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möglich, Differenz macht Toleranz notwendig. " 4 Toleranz ermöglicht 
mithin eine friedliche Koexistenz trotz divergierender Übcneugungenj 
sie dient dem menschenrechtlichen Ziel, Frieden 7U schaffen bzw. Lhn 
aufrechrwerhalren. Obgleich Differenzen in bedeutsamen Überzeugun-
gen, als welche religiöse, moralische und poiL tische Anschauungen 
gemeinhin angesehen werden, Spannungen verurs.'lchen oder zummdest 
ein latentes Konfliktpotential mit sich bnngen, wLrd durch Toleranz ein 
Zusammenleben ermöglicht. Denn die tolerante Person erkennr die 
Selbstbestimmung der Andersdenkenden an, respektiert die anderen als 
ebenfalls freie lind gleichberechtigte Subjekte und läßt die anderen mit 
ihren verschiedenartigen Anschauungen und Handlungsweisen gelten 
und gewähren. Toleranz ist mithin nicht un strikten Sinn einer reiner 
Selbstwert, sondern steht im Dienst anderer Werte: Im Hmblick auf die 
Individuen ermöglicht sie deren freie Entfaltung in für sie existentiell 
wichtigen Lebensbereichell, die durch Macht, Gewalt, Zwang und dgl. 
bedroht ist; im Hinblick auf das Zusammenleben der Individuen und 
Gruppen ennöglicht sie trotz aller Unterschiede und Dissense ein fried-
liches Miteinander. 
Obgleich der tolerante Mensch die Moghchkclt harre, greift er nicht 
in die Freiheitsräume anderer em, Es sei hier dahmgestellr, ob Toleranz, 
wie dies nicht se lten unterstellt wird, grundsär.dich eine Beziehung der 
Ungleichgewichtigkeir vorausserl.t, wobei die Tolerierenden die Überle-
genen und die tolerierten Individuen und Gruppen die Unrerlegenen 
sein sollen. Richtig ist jedoch, daß die toleranre Person für sich auf 
etwas verLichtet, und zwar zu Gunsten anderer. So kann es sein, daß 
sie bestimmte Macht- oder Zwangsmincl, die sie anderen gegenuber 
besirzt, nicht einserzt, oder daß sie z. B. Aggressionen oder Superiori-
tätsgeflih le, die sie anderen gegenüber aufgrund ihrer Andersartigkeit 
verspüre, nicht auslebt. Wer keine Einfluß- oder Einwirkungsmöglich-
keiten auf andere besirzt, wer mchts verhmdern oder bekämpfen kann, 
der kann auch nicht tolerant sein. Wer keine spontanen, entgegenste-
henden Reaktionen emotionaler Art im Umgang mit Andersdenkenden, 
mit Menschen mit anderen Lebensformen zu beherrschen hat, wer zu 
keiner SelbstdiSZiplin angehalten ist, der muß sich nicht eigens um die 
I la irung der Toleranz mlihen. 
Unter ethischer Rücksicht betrachtct achtet der toleranre Mensch 
die Gewissensüberzeugung anderer, die er selbst für moralisch falsch 
hält; bis zum Beweis des Gegenteils geht er von einer guten Absicht 
und einer subjektiven Gewißheit des anderen aus. Ohne seinen eigenen 
" M. WALZER, Über Toler .. nz. Von der Zlvil1sierung der Diffcr('n:>" ll:lmburg 
1998,8. 
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Standpunkt aufzugeben, respektiert er die mOr:llische Identität und 
Inrcgririir anderer. Ocr Tolerierende vCrLichrcr also keineswegs auf eine 
eigene Überzeugung, ebenso wenig auf die Kritik anderer Positionen; 
seine Maxime ist nicht die eines Menschen, der sich gegenüber allen 
weltanschaulichen, mOr:llischen oder sozialen Fragen dcsilltercssien 
zeigt, oder der sich aus nllen diesbezüglichen Streitigkeiten "heraus-
hält". Er achtet daher strikt darauf, daß das Wort .. Toleranz" weder zu 
einem Euphemismus für Srandpunkr- bzw. Prinzipienlosigkeit noch für 
Indi fferenz noch für Unfähigkeit zu einer Streitkulru r verkommt, und 
daß jede Behauptung einer Ahnlichkeit der Toleranz mir einem "Nihi-
lismus des Geltcnlasscns von schlechthin AlIemu s unmißverständlich 
zurückgewiesen wird. Seine I taltung ist nicht gekennzeichnet von der 
Gleichgültigkeit oder dem Relativismus eines Laissez-faire. Einem Men-
schen mit eincr religiösen, moralischen oder politischen OberLeugung 
ist eine Einnahme einer solchen Emstcllung cx definitionc nicht mög-
lich. Differenzen in diesen Lebcnsbereichen ebnet er nicht ein; statt sie 
zu nivellieren, läßt er sie ZU; er ignoriert nicht die Divergenzen. Klare 
Indikatoren für die gegenreilige Ilaltllllg der Intoleranz sind die ek la-
tanfe Benachteiligung sowie die Aussonderung, Unterdrückung und 
Verfolgung Andersdenkender und -handelnder, der Einsatz von Zwang 
und von physischer und psychischer Gewalt ihnen gegenüber sowie ein 
Fanatismus beziiglich eigener Üherleugungen. 
Die Toleranz weist In sich eine gewisse Bandbreite auf. Sie kann sich 
in einer schwachen Form als passives Dulden fremdartiger Überzeugun-
gen und Handlungsweisen, die eher als ein Negativum angesehen wer-
den, zeigen oder in einer starken Form als deren aktive Anerkennung, 
wobei diese eher als ein Positivum betrachtet werden. Sie kann vorwie-
gend begriffen werden als reaktives Lassen, als gedu ldiges Ertragen, als 
Hinnehmen von unvermeidlichen Beeinträchtigungen um einer friedli-
chen Koexistenz willen, als Abfinden mit Differenzen, die mit friedli -
chen Mitteln des Übcrt.eugens nicht überwunden werden können. Oder 
als aknve und positive Anerkennung der Andersartigkeit in dem Bemü-
hen, die anderen zu verstehen, auf sie zuzugehen, ihnen offen in Neu-
gierde zu begegnen, von ihnen zu lernen bzw. sich eventuell bereichern 
zu lassen sowie die UnterschIede als Ausdrucksforlllen einer kulturellen 
Vielfalt wahrzunehmen. Weist die Toleranz auch in sich eine Graduali-
tä t vom geduldigen Ertragen der anderen hin zu deren positiver Aner-
kennung auf, so bleibr sie doch, betrach tet man sie im Gesamt morali-
scher Prinzipien nach deren jeweiliger Werthöhe, umerhalb der Stufe 
f A. GEHLEN, Moral und Il y~rmoral. Eine pluralisti<;ehe Ethik, Frankfurt 
a. ~.l 1973, 40. 
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von Prinzipien wie denen der freiwilligen Hilfe, des Wohlwollens, der 
Solidarirät oder der Barmherligkeit. Ihrer Grundinrenrion nach isr sie 
eher dem negativen GrundprinzIp des Nicht-Schadens zuzuordnen als 
dem positiven Grundprinzip des Sorgens um anderer Wohl; sie dient 
der Konfliktbcwältigung, fördert als solche jedoch nicht die Kohasion 
einer Gesellschaft. Wie der toleranre Mensch emerseits vermeidet, aus 
einer Schwäche oder Gleichgultigkeit heraus 7.U agieren, so ist ihm 
andererseits der Dünkel dessen fremd, der sich im Besitz der Wahrheit 
wähnr und die anderen, also die Irrenden großmutig erträgt, auf die er 
herablassend blickt. 
4. Gründe für Toleranz 
Das Üben von Toleranz kann unterschiedlich motiviert sein, wobei 
jeweils davon ausgegangen wird, daß es aller menschlichen Erfahrung 
nach in den in Rede stehenden Bereichen divergierende Übcr.leugungen 
und Lebensformen gibt und geben Wird, so daß ein Sich-Verhalten dazu 
unumgänglich ist. Die wgrundc liegende theoretische I)ramisse besagt, 
daß Menschen nicht gegen Irrtümer und Vorurteile gefeit sind, daß die 
Quellen für Irrfllmer Zll vielfältig sind, als daß der Mensch sich vor 
allen schützen könnre. Gerade in existenriell wichtigen Fragen ist dem 
Menschen oft nur ein approximatives Erreichen von Wahrheit möglich, 
bleibt sein Wahrheirssrrebcn unabgeschlosscn und ist ihm eine absolute 
Gewissheit verwehrt. Er hat sich daher bewußt durch Auscmanderset-
zungen mit anderen Anschauungen Se lbstprüfungen zu unterziehen. In 
Anbetracht seiner gnoseologischen BegrenlUngen und UIl7_ulänglichkei-
ten hat im Librigen mit der Haltung der Toleran7 die der Bescheiden-
heit, des Sich-Zurücknchmens einhertugehcn. 
Auf einer unteren Stufe kann ein tolerantes Handeln pragmatisch 
begründet werden. Demnach verlangt ein aufgeklartes Selbstinrercssc, 
daß Andersdenkende nicht unterdrückt, verfolgr usw. werden, weil sie 
dadurch nur in ihren falschen Ansichten bestärkt würden. Eine intole-
rante I)raxis erweist sich als kontraproduktiv, da Anschauungen. die 
anderen gegenuber zwangsweise durchgesetzt werden sollen, fur diese 
nichts Einleuchtendes, nichts Überleugendes an sich haben. Um gewalt-
same Konflikte zu vermeiden, stellt es das kleincre Übel dar~ die für 
fa lsch gehahenen Oberlcugungen anderer hinzunehmen und zu dulden. 
Die Toleranz kann ferner als eine Methode des Zusammenlebens begrif-
fen werden. Eingedenk der Einsicht, daß Wahrheit nur aus sich heraus 
sich durchsct'len kann, daß ein Erlwingcn-Wollen von Überteugungen 
CIo Widerspruch in sich wäre, und wissend, daß Meinungsdifferenzen 
nicht durch Paränesc, also ein Appellieren, cin Ermahnen überwunden 
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werden können, wird darauf venraUf, daß deranige Konflikte allenfalls 
durch ein Argumenneren, durch Übeneugungsarbeit, aber nicht durch 
Gewalt und Zwang oder dergleichen gelöst werden können. Spezifisch 
ethisch ist ein tolerantes Verhalten erSt dann motivien, wenn der 
andere Mensch um seiner selbst willen respektiert wird, wenn er in sei-
ner Würde und Freiheit, in seiner Selbsrveranrworrung anerkannt wird. 
Der ethische Geltungsgrund für Toleranz ist kein anderer als der Inbe-
griff der Menschenrechte, nämlich die Achtung der Menschenwürde, 
wobei hier unter .. Menschenwürde" sowohl in einem engeren Sinn die 
Fähigkeit zur Moralität als auch in einem weiteren Sinn die Fähigkeit 
zu einer freien Entfaltung nach eigenen Überzeugungen verstanden 
wird. 
5. Vorausset"Lungen für Toleranz 
Um Toleranz üben zu können, müssen auf seiten des Subjekts 
bestimmte Voraussetzungen gegeben sein. Was die Wahrnehmung ande-
rer betrifft, so hat der tolerante Mensch, um rypische Verursachungell 
von Inroleranz zu vermeiden, Vorunei le bzw. Stereotypen nicht auf· 
kommen zu lassen bzw. im Falle des Vorhandenseins abzubauen. Er hat 
sich vor regulären Stigmatisierungen anderer lind vor dem Entwickeln 
von Feindbildern zu huten6 • Er hat zu vermeiden, voreingenommen, 
ohne Prüfung der Realitaten über andere, deren Denken lind Handeln 
er als fremdartig erlebt, emotional gesteuert zu urreilen. Er hat es zu 
unterlassen, Menschen, die ein bestimmtes äußeres Merkmal aufweisen, 
automatisch auch weitere, für gewöhnlich negative Eigenschaften zuzu-
schreiben, oder bei abwertenden Einschätzungen zu verharren, auch 
wenn diese eigentlich durch diese widerlegende Erkenntnisse korrigiert 
werden müssten. Er hat sich davor zu hüten, ohne hinreichende 
Anhaltspunkte in der Wirklichkeit zu verallgemeinern, oder Klischees 
allein aufgrund der Zugehörigkeit zu einer Gruppe zu entwickeln und 
Individuen bzw. Gruppen wegen einer bestimmten Abweichung von 
einer vorherrschenden gesellschaftlichen Norm dauerhaft auszugrenzen. 
Führt man sich die erforderlichen Qualifikationen einer toleranten 
Person in einer Intra-Perspektive vor Augen, so ist darauf hinzuweisen, 
daß sie eine gewisse Ich~ldentirär bzw. -Stärke sowie eine Selbstachtung 
besit'Lcn muß, um eigene Oberleugungen von Gewicht in der Auseinan-
dersct"l.ung mit anderen rechtfertigen und Ulll für sie "werben« zu kÖI1~ 
nen. Je unsicherer ein Mensch ist, je geringer sein Selbstwertgcfühl aus-
6 Vgl. K. I-III .PERT, Das Rttht, anders 7U sein. Die Aktualttat der Toleranz, 
m; Ethica 3 (1995), 339-363, hier 344-349. 
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geprägt ist, desto stärker kann er zu destruktiven, näherhin aggressiven 
oder fanatischen Verhaltensweisen neigen. Eigene Anschauungen hat 
eine tolerante Person, um für andere glaubwürdig zu sein, damit sie 
von anderen ernst genommen wird, aufrichtig zu vertreten. Im Bewllßt~ 
sein eigener Grenzen, einer generellen Irrrumsfähigkeit sowie des Per-
spektivismus Je eigener Einsichten hat sie bei aller notwendigen Selb-
ständigkeit selbstkritisch zu sein lind muß sie zu einer Selbstbeschei-
dung fähig sein. Erforderlich ist eine Lcrnbereitschaft, um neue infor-
mationen verarbeiten und neue Situationen in emeln Lernprozeß beur-
teilen zu können, um für neu- bzw. andersartige Erfahrungen und 
Erkenntnisse sowie für notwendige Differenzierungen oder Korrckwren 
offen zu sein. Der Umgang mit Differenzen erfordert ein Zuhörenkön-
nen sowie ein Einfühlungsvermögen bcwglich der Überzeugungen lind 
Lebensweisen anderer. Eine Konfliktfithigkcit - mcht beseitigbare Span-
nungen wie das Befremdende gilt es in Geduld aushalten zu können -
sowie eine Kornpromißbereitschaft sind notwendig. 
6. Grenzen von Toleranz 
Abschließend sei ein Punkt wemgstens noch erwähnt, der in der Regel 
eines der Hauptthemen bei der Erörterung der Toleranz ist: die Frage 
nach ihren Grenzen7. Reale Grenzfälle vor Augen, ist es unminelbar 
evident, daß Toleranz nicht, wie dies nach den bisherigen Ausführungen 
möglicherweise angenommen werden kann, grenzenlos ist. Zwei 
wesentliche Kriterien hlr unvermeidbare Grenzziehungen seien genannt: 
Zum einen ein immanentes Kriterium, das sich aus der Idee der Tole~ 
ranz selbst herleiten läßt. Wenn die Überzeugungen der einen in einer 
eklatanten Weise intolerant sind und dadurch die Ausübung von Frei-
heitsrechten, die allen Individuen und Gruppen in gleicher Weise zuste-
hen, für andere effektiv erheblich beeinträchtigt, wenn nicht verunmög-
licht wird, dann sind die Anschauungen jener in ihren Auswirkungen 
nicht hinzunehmen und nicht zu dulden. Wenn auch nicht eine strikte 
Reziprozität in dem Sinne gilt, daß Toleranz nur gegenuber ihrerseits 
Toleranten zu üben ist - manche ITltOlerante Anschauung wird der Tole-
rante aufgrund seiner eigenen Maßstäbe hinnehmen, solange sie keine 
effektiven Gefährdungen für andere mit sich bringt -, so kann jedoch 
nach dem Gleichheitsprinzip der Intolerante nicht seinerseits Toleranz 
für sich beanspruchen. Es ist darauf zu achten, daß die Möglichkeit, 
wechselseitig Toleranz zu üben, aufrechtcrh31ten wird. Bekanntlich hat 
7 Exempbrisch vgl. dazu: D. Wn~CllF.N, Grenzen der Gewis~nsfreiheil aus 
clhischer Sichr, m: TfhZ 102 (1993), 189-214. 
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K. R. Popper in diesem Kontext vom Paradox der Toleranz gesprochen: 
.. Uneingeschränkte Toleranz führt mit Notwendigkeit zum Ve rschwin-
den der Toleranz. Denn wenn wir die unbesch ränkte Toleranz sogar 
auf die Intoleranten ausdehnen, wenn wir nicht bereit sind, eine tole-
rante Gesellschaftsforderung gegen die Angriffe der Intoleranz zu ver-
teidigen, dann werden die Toleranten vernichtet werden und die Tole-
ranz mit ihncn. "11 
Zum anderen isr es nicht tolerierbar, wenn die Umsetzung der 
Anschauungen der einen in die Tat die Verletzung elementarer Rechte 
anderer mit sich bringr. Wer z. B. unter Berufung auf die Meinungsfrei-
heit andere aufs Schlimmste verleumdet, unte r Berufung auf religiöse 
Ansichten andere verfolgt oder gar mit dem Leben bedroht, der ist aus 
mora lischen Gründen daran zu hindern, so handeln zu können. Tole-
ranz beinhaltet nicht ein Dulden von elementarem Unrecht, das ande-
ren unter Berufung auf bestimmte Überzeugungen zugefügt wird. Ele-
mentares Unrecht begeht, wer Menschenrechte verletzt. Diese sind als 
allgemeingültige Normen zu betrachten, die dem Widerstreit der Mei -
nungen entzogen sein sollten, da sie den Rahmen abstecken, innerhalb 
dessen Menschen ihre individuellen Lebcnsorienrierungen und -formen, 
ihre persönlichen Ideale ausbilden können. In ihnen artikulieren sich 
gemeinsame ethische Orienrierungen, die notwendig sind, um ein 
gerechtes und friedliches Zusammenleben in seinen elementaren Schich-
ten zu gewährleisten. Wer sich damit nicht einverstanden erklären 
kann, der kann für diese seine Ansicht in ihren Auswirkungen nicht die 
Toleranz anderer erwarten, wie umgekehrt der Mensch, det sich die 
Grundhaltung der Toleranz zu eigen gemacht hat, sich dessen bewußt 
zu sein hat, daß es in jedem Fall eine Grenze seiner Toleranz gibt, eben 
dort, wo Menschenrechte durch andere verletzt werden. 
11 K. R. POI'PER, Die offene Gesellschaft lind ihre Feinde, Münchcn4 1975, 
1\<1.1,359. 
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KLEINERE BEITRÄGE 
KARL KFRTELGE 
Gottes Selbstoffenbarung im Gekreuzigten 
Zur Pau tusintcrprerarion von lichnur Mcrklcin-
Helmut Merklein war zweifellos ein hervorragender Exeget, der sclnem mate-
rialen Gcgemtand, dem Neuen Testament, VOll Jungen Jahren her eng verbun-
den LInd mit Ihm nidn nur berufsmaßig. sondern von flenen her vert raut war. 
Helmut Merklein h:ltte mit dem Text de<; Neuen Testaments einen umfa,~enden 
methodischen und theologisch hermeneutischen Umgang, der Ihn die einzelnen 
Texte als .,sch riftgelehrte" Aufgabe sehen, aber auch die bewegenden Themen 
dieser Texte erkennen und sie in ihrem theologischen Anspruch fur die Men-
schen heute und gerade auch fur die Kirche und ihren Verkimdigungsauftrag 
erschließen ließ. In seinem schriftgelehrten Beruf hatte er es mchr nur mit dem 
ßuch~taben - mit ihm auch, ahcr vorn~hmlich mir d~m lebendigen GOIt und 
seinem Wort zu tun. Hierau~ ver'iteht !>Ich sein exegeti\Ch-theologische<> Lebem-
program m: Jcsus und Paulus. Diese heidcn Namen ~ind IIn Buchtrrel ~iner hei-
den beka nntcn Sammelbände' nicht nur aus gewi~senhafter Beachtung der 
alphabetischen Folge so angeordnet. In Jesus ISt Gon Mensch geworden, und 
Paulus wurde sein hervorragender Zeuge, Apostel, theologischer Interpret und 
Verkündiger. 
Es Ist nicht schw~r, die CIJr;stozentr;k des Apostels IIn exeget isch-theologi-
schen Werk von Iielmut Merklein wlederwfinden. eIße Chri~tozentrik, die 
let'.ltl ich aufgehoben ist und bleibt in einer um fassenden eschatologisch ausge-
richteten Theoz~ntrik. Um ~s mir Paulus in I Kor 1 .~ zu sagen: "Denn er -
Christu'i - muß herrschen, bl~ GOtt Ihm alle Feinde unter die Fuße gelegt 
har ... Wenn ihm dan n alles unt~rworfen ist, wird auch er, der Sohn, sich 
dem unterwerf~n, d~r ihm alles unt~rworfen hat, damit GOtt herrscht uber 
allt'S und in allem." Mit diesem (15.) Kap. war Helmut Merklein 11l seinen 
• Ansprache bei der Ak,ldeml$<;hen Gt-denkfCler der KalooIISLh-TheologlSt;hen Fakul-
1.11 der UmverslI.1I nonn fur Heinull Merklcill am 29. Novemhcr 2000, der am .30. Sep-
tember 199910 WachtDerg-Adendorf bei Sonn gtstorbcn ist. Diesrr Ansprache ging eine 
andere von Em;h Grafkr uber MOle Hermencullk lk:r Jesusgesduchle bei Hdmut Merk-
lem" voraus. Es I$t vorgeschen, daß heide ßeifTage Im nJch~ten Jahr In emer Gedenk-
Sl.:hnfl rur Helmut Merklem abgeJruckt werden. Verwiesen §C I auch auf clnen .. N:Khruf 
auf IldmUl Merklcill-, den ich 3m 15. M.H-.l 2000 vor der Nordrhein-Wcstfahschen Ab 
denlle der Wissenschaften, Dusseldorf, gehalten habe, erschienen Im J"hrbLKh der Abdc· 
lilie Uahrbuch 1998, S. 66-70). 
I 11 . MEII.K1IJN, Srudlen 7.U Jesus und Paulu5. 2 Bde. (WUI'IT 43 u. 105), Tubingen 
1987 u. 1998. 
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lerl.ten Wochen und Monaten noch befaßt, um seinen Kommentar zum 
I. KorintherbrieP - tror.t der erheblichen gesundheitlichen Beeilllrächtigungen 
- .turn Abschluß zu bringen. Der schon posthum, Anfang dieses Jahres, 
erschienene zweite Teilband, fur dessen Veröffentlichung er selb!>t 7U'iammen 
mit Michael Wolter auch als Hera usgeber des Ökumenischen Taschenbuch-
kommentars zuständig war, sch ließt mit der Audegung von 11 , I, wo wir bei 
Paulus lesen: "Werdet meine Nachahmer, so wie ich Ch risti (Nachahmer) 
geworden bin." Dieses Wort nimmt fur uns geradezu einen testamentarischen 
Klang an, auch wenn der Kommentaror selbst vor allem auf die existentielle 
Maßstablichkeit des Christus-EvangelIUms des Apostels abhebt. 
Um das theologische Anliegen von Helmut Merklein in seiller Pauluse"egese 
in den Blick zu bekommen, sollten wir mit ihm unsere Aufmerksamkeit gleich 
auf das erste Kapitel des I. Kor richten und damit auch auf den ersten Teilband 
seines Kor-Komment.lrS. Offenkundig hat es Pa ulus IIlIt seiner Gemeinde nicht 
Immer leicht gehabt. Der Brief gerät geradezu zu einer Sammlung von Mah-
nungen und Zurechtweisungen. Aber Paulus bleibt hönich wie in der Regel' 
sonst auch im Briefeingang: .. Ich danke Gon jederl.eit euretwegen fur die 
Gnade Gortes, die euch in Christus Jesus gegeben wurde ... Denn das Zeugnis 
über Christus wurde bei euch gefestigt ... " ( 1,4-9), um dann in V. 10 einen 
anderen Ton anzuschlagen: .,lch ermahne euch aber, Brüder, im Namen 
Jcsu Christi, unseres Herrn: Seid einmuug und duldet keine Spaltungen unte r 
ruch ... Es wurde nHf nämlich ... on den Leuten der Chloe berichtet, daß es 
z'lnk und St reit unter euch gibt, IIldem ,eder von euch etwa~ anderc..'S sagt: Ich 
halte zu )3ulu5, ich zu Apollos. ich zu Keph:!s, ich zu Christus. Ist denn Chri-
stuS zerteilt ? Wurde etwa l',lulus rur euch gekreuzigt? Oder ~id ihr auf den 
Namen des J>aulus gctauft worden? Ich danke Gon, daß ich niema nd von euch 
getauft habe - au&r Krispus und Gams, so daß keiner sagen kann, ihr seiet 
auf meinen Namen getauft worden ... Ch ristus (aber) hat mich nicht gesandt 
zu taufen, sondern das Evangelium zu verkunden, nicht in Weisheit des Wortes, 
damit nicht entleert werde das Kreuz Christi" (1, 10-17). 
Das Kreuz Christi wird nun im folgenden ZUIll eigentlichen Thema des Apo-
stels, mit dem er auch dem Streit in der Gemeinde beizukommen sucht. Und in 
der Darlegung der Botschaft vom Kreuz geht es bei ihm auch ein bißchen 
.,gelehrt", sprich: argumentativ zu. So emfach hat Paulus es sich selbst und 
auch seinen Lesern, voran den Erstadressaten des Briefes, nicht gemacht, daß 
er es bei eind ringlichen Invekti ven beließ. 
Die Mahnung, die er an die KOrinther richtet. ist getragen vom Evange-
lium, und Inhalt des Evangelium" ist .. Jesus Chrisrus, und zwar als der Gekreu-
zigte" (2, 2). Daß die Kreuzesbotschaft Erklarungsgrund der christlichen Exi-
stenz ist, der einzelnen Christen wie der Gememde insgesamt, liegt nicht so 
offen auf der Hand - damal~ nicht und auch heute nicht, da ß es nicht nötig 
w;irc, daran zu erinnern. I'aulus ~t7t sich auseinander mit der Neigung der 
~ 11. M F.RKlfJN, Der erste Brief an die Korimher. Kap. 1--4 (ÖTK 7, 1); Kap. 5, 1- 11 , 1 
(ÖTK 7,21. Curersloh 1992 1I. 2000. 
,I Anders Cal l ,6-9; vgl. all .. h 3,1-5. 
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korinthischen Chnsren zu einer Wcishcir)philosophie, von der er sagt, daß sie 
Im Gegensatz steht lur .. Weisheit GOttes", die sich im gekrcU1.lgten Christus 
gcoffcnbart hat. Mit Recht setzt Helmut Merklein .. das Wort vom Kreuz" (aus 
I, 18) als Überschrift über die erSte [hcmansche Ausfuhrung des Apostels in I, 
18-25:' Als .. WOr! vom Kreuz" erhalt das Fvangclium, das der Apostel den 
KOrlllthern verkundlgt hat, sein UlHuscheidendcs Merkmal - gerade in der 
aktuellen Streitsituarion der Gemeinde. Das Kreuz beh,l]' diese hcmusfor· 
derndc, unterscheidende Kraft, auch wenn grundsal7lich dabei von der Gestalt 
des Auferstandenen nicht abgesehen werden kann und darf. .. Ohne das Aufcr. 
'irchungskcrygma wurde P:lUlus nicht vom gekrcuziglCn Messias reden kiln-
nen", \0 1-1. Merklein. l Und dann weifer: "Dennoch, in sOleriologIscher Ilin-
sicht ist für Paulus der Tod Jesu am Kreuz dIe entscheidende Ileilstat." 6 
Das Evangelium, das Paulus den KOrinthern verkundigt hat, ließ Gemeinde 
ent~tehen. Diese bewahrt ihre Identitat in der Treue zum Evangelium, und das 
heißt fur Paulus konkret 111 der Situation des 1. Kor; 111 der Gleichsestalt Oll{ 
dem GekreUZigten. Eben dies zeigt Iielmut Merklein schon 111 der überschrift 
Lum nachsten Abschnitt 1,26--31 an: .. Die Gestalt der Gememde." Die damit 
angezeigte konzeptionelle LUlle weiß er dann zum 2. Kap. des Briefes weHer 
aUWl1Liehen mit der überschrift (zu 2, 1-5) .. Die Gestalt des Apostels und sei-
ner Vcrkundigung". Alles weitere in Kap. 1-4 ist danach nur noch thematic;che 
Entfaltung und Vertiefung der konzepflonell so gefaßten theologischen Dreiheit 
von christologischem Evangelium, auf Chriuus geraufter Gemeinde und deren 
bleibendem Gegemiber, dem Apostel Jesu UlI"isfI, der .. ich dabei, nicht g.1nz 
unbescheiden, sog.1r .. Vater der Gemeinde" t4, J 5) nennen kann. 
Iielmut Merklein hat viel Einzelarbeit zur Erstellung diell~ Kommentar~ 
aufgewandr. Dabei zeigt sich be'ionders auch das gescharfte methodische 
Bewußtsein des Exegeten, der mit recht ausfuhrlichen Ana lysen (im einzelnen: 
syntaktische, thematische, pragmatic;che Analyse mit weiteren Untergliederun-
gen) 111 die jeweiligen .. Hauptteile" einführt und damil freilich die Exegese der 
Einzcl:tbschnitte stark entlastet, die aber jedesmal auch noch einer differenZier-
ten Analyse unterzogen werden, um danach 111 durchaus überschaubarer Weise 
lUr .. Einzelerklarung" zu kommen, die den ßenuner des Kommentars ja unter 
theologischen Gesichtspunkten besonders IIlteressiert. Cerhard Dald~e"berg i!;t 
In einer Rezension zu MerkJeins Kommentar dJe einzelnen Sdmtte der Ana lyse 
im ersten Haupttei l (Kap. 1-4) kritisch nachgegangen7• Er attestiert dem Ver-
fasser, der ihm la aus der gemeinsamen xhnackenburg-Schulerschaft bestens 
hekannt und verbunden ist, emen I lochslstand ~textwissenschaftlichen" 
Bewußtseins und entsprechende Sorgfalt, wobei freilich offen bleiben musse, ob 
und wieweit sich einzelne Schrifte der Ann;lherung auch fur die Sacherkl<irung 
auszahlen. Die Ana lysen mögen, so etwas ~keptlsch Daurzenberg, .,für den 
~ 1 L MERKU'JN, Der erSIe Brief 311 die Kor1l11hcr (Teil I), 167. 
, A.a.O. 188. 
I> Ebd. _ mll Verwel~ auf Stmen WIChtigen eInfuhrenden Beitrag uber .. Die Bedeutung 
des Kreuzestodes Christi ..... , In: f)J':RS., Jesus und Paulus (I), 1-106. 
In: BZ 37 (1993) 286-289. 
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Kommentator von Bedeutung sein, für den nicht ,textwissenschaftlich' interes-
sierten Leser sind sie es kaum. "8 Am Ende kommt er bei aller methoden- und 
sachkritischen Nachdenklichkeir zusammenfassend doch zu einem anerkennen-
den Wort über das ,.große Engagement (unseres Autors) für die paulinische 
Theologie"9. 
Die Kreuzestheologie ist für Helmut Merklein nicht nur ein sehr eintr;lgli-
ches Kapitel paulinischer Theologie, sondern ubcrhaupr ihr Kernstück. Vom 
., WOrt vom Kreuz" her ersch ließen sich ihm die Einzelrhemen, besonders die 
Soteriologie. Dafür steht vor allcm der bereits angesprochene einführende Uei-
trag im ersten Band semer .. Studien zu jesus und Pau lus": .,Dle Bedeutung des 
Kreuzestodes Christi für die paulinische Gerechtigkcits- und Gesetzesthematik". 
Große Aufmerksamkeit hat darin sei ne Imerpretation der Sühnetheologie des 
Apostels lO gefunden, die für viele das Ansehen konzeptioneller Originalitiit 
gewonnen hat - ganz gleich, ob seine These uneingeschränkt oder nur mit Vor-
behalt geteilt wird. 
Allenthalben verkillldet Paulus seine Erkenntnis vom Heilstod jesu in 
der Formelsprache vorgegebener urchristlicher Bekenntnisse, so ausdrücklich 
in I Kor 15,3: "Ich habe euch in erster Linie bbcrlicfert, was ich auch emp-
fangen habe, daß Christus fiir unsere Sü nden gestorben ist, gemäß den Schrif-
ten ..... In dem hierin zur Sprache kommenden Eintreten Christi für die Sün-
der findet flelmut Merklem den Erklarungsgrund für die paulinische Recht-
fertigungslehre. Der durch Glauben Gerechtfertigte lebt au~ dem stellvertre-
tenden Einsatz Jesu in seinem Kreuzestod. Der Tod Jesu am Kreuz wird von 
Gott her - eben nach dem Vorbild des leidenden Gottesknechtes von Jcs 53 
- zum wendenden Geschehen der Rettung des sündigen Men",hen, der sonst 
dem Zorn Gones verfallen wäre. Den theologischen Ausdruck hierzu findet 
Merklein in Gal 3. 13: ,..Christus hat uns von dem Fluch des (den Sü nder ver-
urteilenden ) Gesetzes losgekauft, indem er für uns zum Fluch geworden isr; 
denn es steht geschrieben: ,Verflucht ist jeder, der am Holze hängt' (Dm 
21, 23)", (und das ist geschehen,) .,dami t den Heiden der Segen Abrahams 
zuteil werde in Christus jesus". 
Helmut Merklein war an einer positiven Interpretation des Sü hnegedan-
kens gelegen, und zwa r auch und gerade unter Beriicksichligung der at1.-jüdi-
schen Tradition von Sunde und Sühneritus. Aber, so fragr der Rezensent 
Christo/,h Bllrchard ll : Wird hier ,..Gal 3, 13 nicht überlastct?" Im Sinne des 
Apostels wohl nichr und natürlich auch nicht im Sinne von Helmut Merklein, 
der im paulillischen SiJhllebegriff die auch in der jüdischen Exegese bekannte 
Figur der typologischen Entsprechung vorliegen sieht, in der die eschatologi-
sche Übcrbietung die als Vorbild dienende Gestalt und Geschichte nicht 
vernichtet, sondern sie zu ihrer eigentlichen ErfiJ lIung führt. Gal 3, 13 - und 
2 Kor 5,2 1, als gewisse Parallelstelle hierlu, haben "keineswegs nur beiläufi-
H Ebd. 287. 
9 Ebd. 289. 
J() Ebd. bes. S. 23-34. 
11 ThLZ 117, 1992, 125 f. 
1 
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gen Charakter ... Gal 3,13 bilder Innerhalb der argulnentatio des Galater-
briefes den christologischen und soteriologischen Hohepunkt ... Wir sind also 
- lumindest was die paulimsche Rechtferngungslehre anbelangt - am nervus 
rerum der paullmschen Konzepuon" 12, 
Helmut Merklein lag in seinen exegetisch-theologischen Arbeiten viel an 
dem Gedanken der (kultischen) Sühne, und zwar nicht nur aus fachexegeri-
sehen, sondern zunehmend auch aus fundamental-theologischen und christlich-
existentiellen Grunden. Das betrifft sowohl das Gespriich mit den anderen 
theologischen Fiichern wie auch unter okumenischen Gesichtspunkten mit den 
benachbarten christlichen Theologien und Kirchen. Ersteres zeigte ~ich vor 7,wei 
Jahren noch in seiner Beteiligung an der Fachtagung der katholischen Liturgie-
wissenschaftler zum Thema .,Sühne", veröffentlicht in der oben zilierten Quae-
stio mit dem Titel .. Das Opfer". Wenn Iielmut Merklein wohl mit einer gewis-
scn theologischen Genugtuung an dem Gespräch mit dcn Kollegen der LiturgLe-
wissenschaft teilgenommen hat, dann entsprach das genau seiner exegetischen 
Bcfassung mit Paulus und semer christologisch-sotenologischen Theologie, cine 
Option, der ich mich, gerade auch im Blick auf das besondere theologl\Che 
Thema, gerne anschließe. 
Andererseits gab es Lm Gespriich nut evangelischen Fachkollegen bei Hel-
mut Merklein auch ein erinnerndes Wort daran, es mit der Nüchternheit der 
.. theologia crucis" nicht zu weil zu treiben, wie umgekehrt Edllard Lohse in 
emer weitgehend zustimmenden Besprechung von Merkleins erstem Band sei ner 
.. Studien zu Jesus und Paulus"l) zu bedenken gibt, ob dieser "die paulinische 
Vorstellung von der rettenden Kraft des Todes Christi (mchr) allzu stark vor 
dem Hintergrund kultischer Vorstellungen ellles im Tode ermöglichten Hei ls 
verständ lich (zu) machen" suche. 
Hieran mag sich ein nicht unbewegtes WOrt von Helmut Merklem anschlie-
ßen, das offenku ndig auch sein persönliches Anliegen als Theologe und als Ver-
antwortung wahrnehmender Mitarbeiter und Amtsrrager der Kirche zu unter-
streichen vermag. Es kann auch zu elllem Schlusswort in dieser Gedenkfeier für 
ihn werden, das er uns selber mit auf den Weg gibt. Enrnommen ist es dem 
Vorwort von Bd. 11 selller "Studien zu Jesus und Paulus"14: 
"Das Thema des heilsamen Todes Jesu gehört zu den XEcpciM:ua neutesta-
mentlicher Exegese und Theologie. Ich möchte es noch zuspirlen: Der 5.1chJiche 
Kern des heilsamen Sterbens Jesu ist der Suhnegedanke, der - wie immer man 
ihn dreht und wendet - von flaus aus eine kultische Kategorie ist ... Gerade 
weil der aufgeklarte Mensch SIch damit schwer rut, dürfen wir Theologen dem 
Trend der rationalistischen Entmythologisierung und Marginalisierung dieser 
Thematik nicht nachgeben. Vielfach ist schlicht die Unkenntllls dessen, was 
Tempel, Kult und Opfer in der Antike bedeuteten, die Ursache für eine leicht-
u 11. MI'.AkIElN. Der Suhnegedanke In der Jesuslradluoo und bei 1)3ulus, 111: A. Gu-
IIARI>S u. K. RKl-m:R (Hg.), Das OpfC'r. ßlblLschC'r Anspruch und ILlurglsche Gestah (QD 
186), FreIburg 2000, 59-9 1, hIer 80. 
LI In: Deutsches AlIgC'ffiC'lnH Sonntagsblan, 1988, Nr. 14, S. 38. 
14 A.3.0. VII f. 
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fertig angebiederre Einsichrigkeit, die man dem Meno;chen von heute mei nt 
noch zumuten zu durfen. Mir ist bewußt, daß hermeneutisch auf diesem GebIet 
noch ein gutes Stuck Arbeit zu leisten ist. Dennoch halte ich den Kuh fu r die 
großartigste Möglichkeit, die dem Menschen zur Verfugu ng steht, um Gones-
nahe in symbolischer Verwirklichung erfah rbar zu machen. Wenn das Neue 
Tesntmcnr und insbesondere Pau lus die Tempelsymbolik auf die Gemeinde 
übertragen, dann muß diese lum Ort werden, wo Gonesnä he erfahrbar wird . 
Dies kann nicht nur im zu verkundigenden Wort und in diakonischer Tat 
geschehen, sondern muß vor allen Dingen in symbolischer Konstitution von 
Heiligkei t geschehen ... Es geht um eine umfassende Symbol ik der Heiligkeit, 
die sowohl das Selbst-Bewußtsein als auch den Selbst-Stand der Kirche bestim-
men muß, damit diese zum Ort der Gottesnahe fur und gegen die Welt wird ." 
Helmut Merklein hat uns ein theologisches Vermachmis hinterlassen, das 
uns verpfl ichtet, das wir wei ter zu bedenken und auszufuhren haben. Wir ver-
missen ihn sehr als Lehrer, Kollegen, Freund und theologischen Gespdchspart-
ner. F..s bleiben uns seine beachtlichen theologischen Werke, die viele Theologen 
und daruber hinaus Ilistoriker, ReligionswissenschaftIer und andere Fachvertre-
ter scharl.en gelernt haben. Sie sind uns ei n Stück Erulllerung an eine bewegte 
und bewegende Zeit, die Theologie und KJrche in ei nem vielfahigen Wandel 
sieht und in der Iielmut Merklei n sei nen Mann gestanden hat. An den Intentio-
nen sei nes faktisch n;chtabg~hlosscnen Lebenswerkes Maß zu nehmen, ist die 
beste Weise, sein Gedächtnis 7U bewa hren. 
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JOACHIM THEIS 
Religiöse Situation und Kirchlichkeit Jugendlicher 
Befunde einer em pi rischen Untersuchung 
Da Lernen und Bildung ein Prozcß ist, der den ständ igen Umbruch der Gesell-
schaft und der je eigenen Lebensgeschichte mit einbezieht, stellt sich die Frage 
nach der religiösen Situation der Jugendlichen heute. Als praxisbezogene Wis-
senschaft muß sich die Rcliglollspadagogik desha lb mir Bedingungen beschäfti-
gen, unter denen Jugendliche heure Religiosität und Glauben leben. Im Folgen-
den sollen daher drei Aspekte vorgestell t werden, welche die religiöse Situation 
von Jugendlichen klaren helfen. Nach ei ner Beschreibung der religiösen SOi'.ia li-
satioll wird es im 2. Kapitel um religiöse! lalrungen und im 3. Kapitel um die 
Kirchlichkeit der Unrersuchungsrcllnchmer gehen. 
Die hiel7.u erforderlichen Daten wurden IIn Rahmen eines empirischen Pro-
jektes zum Thema BibclvetSrehen gewonnen. Insgesamt nahmen 1114 Schuler 
an der Untersuchung teil. 
1. Religiöse Sozialisation 
1. 1 Religiöse Sozia lisation im Elternh:ws 
Nach wie vor i ~t das Elternhaus deutlich religiös geprägt. 52 % der Schuler sind 
umfassend (20 %) und sehr (32 %) religiös el7.ogen worden. Keine religiöse 
Eniehung hatten 15,9% und eine mäßige 32 %. 
Dies wird bestätigt, berrachtet man die Mitgliedschaft der Ehern in der Kir-
che bzw. der Religionsgemeinschaft. Sowohl die Mütter (97, I %) als auch die 
Väter (95,3%) gehörten einer christlichen Kirche an. Nach Einschätzung der 
Untersuchungsteilnehmer sind die Eltern glä ubig bzw. eher gläubig (Mutter: 
63,7%; Vater: 47, 1 %). Aufgrund dieser Daten ist es auch nicht verwunder-
lich, daS nach Ansicht der Probanden Rel igiosität fu r die Eltern Bedeutung hat. 
Dies trifft in~besondere auf die Mütter zu. Fast die Halfte der Miitter finden 
Religiosität sehr wichtig ( 14 %) oder wich tig (32,7%). Etwa ein Drittel hahen 
sie fur weniger wichtig (3 1, 4 %) und für 17,8% der Muner ist sie uberhaupt 
nicht wichtig. Etwas anders sehen die Zahlen fur die Väter aus. Ungetahr 
jewei ls ein Drittel erachten Rehgiosität a ls a) wichtig und sehr wichtig 
(29,5%), b) als weniger wichtig (34, I %) und c) a ls überhaupt nicht wichtig 
(30 %). DaS kirchliche Religiosität immer noch ein wichtiger Bezugspunkt ist, 
zeigt sich auch darin, daß 38, 5 % der Eltern regelmäßig (mindestens einmal im 
Monat) den Gottesd ienst besuchen. 
1.2. Religiöse Sozial isat ion im Freundeskreis 
Betrachtet man die rel igiöse Sozialisation im Freundesk reis so zeigt sich, daß 
Religiosität bei 82,9% der Befragten eine untergeordnete Bedeutung hat. Für 
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nur noch 155 Schulern ist Rehgiositiu Im Freundeskreis ein Thema. Dies Bild 
bestätigt sich, berechnet man die Einstcllung der Freundinncn und Freunde 
nach Einscharzung der Probanden zu Religiosität. Eine (eher) ablehnende ltal-
fUng findet sich bei 79,2%. 
Ein entsprcchendes Bild ergi br sich, im Blick auf dic Frage, ob und wie oft 
über lebensanschaulichcr Fragen wie Sinn des Lebens, des Leidens oder ähnli-
che Themen gesprochen wird. Mir selten (29,7%) odcr nie (10,5 %) antworte-
ten 41 0 Probanden. Fiir 369 Schliler (36,2%) ist dies manchmal ein 
Gespdchsstoff und immerhin 240 Teilnehmer (23.6%) besprechen oft mll 
Freund/in lebensanscha uliche Fragen. 
2. Religiöse Haltungen 
Im Rahmen der Untersuchung wurden die religib~en Haltungen 111 Untergrup-
pen aufgegliedert. Im Folgenden soll zuerst die Frage nach der religiösen Selbst-
definition, als Zweites die religiöse Praxis und als Drilles die Stellung zum Sinn 
des Lebens dargestellt werden. 
2. 1. Sclbsteinschiirzu ng 
27, I % der Schü ler schanen sich als sehr und ehcr re lig io~ ein; cher nichl und 
iibcrhaupt nicht 63 %. Dem entsprechen 22, 6 % prlvatisicrender und praktizie-
render bzw . .57, 8% nicht religiöser und konventionell rel igiöser Untersu-
chll ngste i I nehmer. 
2.2. Religiöse Pra xis 
Die hems, welche die religiöse Pra xis erfaßtcn, waren in drci thcorcti 'M:he 
Aspekte, n;imlich )kten, in religiösen oder biblischen Texten lesen und über 
ßibehexte sprechen, untergliedcrt. Sie wurden zunachsf sepa rat ausgezählt und 
danach in eincr Skalierung zusammengcfaßt. 
Es zeigte sich, daß heute nur noch 19,8% dcr Teilnehmcr belen. 783 Sch ü-
ler lind Schülerinnen haben keine ßctpraxi~ mehr. Beteten nach der St udie von 
Barz l noch die Ilälfte der Jugendlichen, so hat diese Praxis für Trier und 
Umgcbung nicht mehr diesen Stellenwert. 78,9% der Schüler haben keine 
ßctpraxis mehr. Deutlich sind die UllIcrschiedc zw ischen früher (bis 12 Jahre) 
und heute zu erkcnnen. I-laben noch 43 1 (40,7%) Schuler bis zu ihrem 12. 
Leben~jahr gebetet so hat sich dicse Za hl heute halbiert (2 1, 1 %). Für dcn 
größten Teil der Befragren hat das Gcbet in diesem Lebensa lter kcine praktische 
Bedeutung mehr. 
Interessant ist ei n .. linearer" Zusammenhang zwischen BeIeIl lI"d A/Jer (bis 
zum 12. Lebensjahr und nach dem 12. Lebensjahr), der aurleigt, daß mit 
I ßARZ, Ilemer: Jugend u.,d Religion. ßd. I: Religion ohnc~ Instllunon? Emc Bilanz 
der Soziaiwissenschannchcn Jugendforschung, Opladen 1992, 6 1 H. 
152 
zunehmendem Alter (Pubertät) die Z.'\hl der Beter deutlich abnimml. Das Ver-
hältnis GottesdiellstbeSllch und Beten weist ein ähnliches Bild auf. Diejenigen, 
die seltcn oder nie zur Kirche gehen (484 Schüler) ha ben früher nicht gebetet. 
70,9% dcrjenigen, die heute regclmiißig einen Gottesdienst besuchen, beten 
auch. Bestätigt wird der vorliegende Befund, betrachtet man diejenigen, die 
aktiv in ihren Gemeinden sind. Selbst hier betet nur noch etwa die H;i lfte der 
aktiven Gemeindemitglieder (77); 132 (63,2 %) l>elen heute nicht mehr. Noch 
signifikanrer ist der Unterschied der Nicht-Aktiven. Dort sind 83,7% (711 
Schüler) Nicht-Beter und nur 16,3% (138 Schüler) beten noch. D. h. es läßt 
sich ein leichter Zusammenhang zwischen Beten heute und Aktivität in einer 
Gemeinde konstatieren. Diesem Ergebnis en tsprechen in noch verschärfter 
Form die Einzelauswenungen, die das Lesen in biblischen Inw. religiösen Tex-
ten in den Blick nahmen. 95,8% praktizieren kei ne in diesem Sinn gerichtete 
Religiosität. Analog dazu sprechen 97,6% aller Befragten nicht tiber Bibel -
texte. Die Zusammenfassung dieser drei Aspekte erbr3chte fo lgendes Bild: Ins-
gesamt zeigt sich, daß 755 Probanden (76,4 %) keine und 202 Jugendliche eille 
geri nge religiöse Pra xis haben. Dies si nd 96,9% aller. Nur 31 Befragte können 
als mäßig praktizierend (2,2 %) und praktizierend (0,9 "/0) angesehen werden. 
2.3. Sinn des Lebens 
Die gesel lschaftliche und persönliche Weh der Versuchsteilnehmer stand in der 
Frage nach dem Sinn des Lebens im Zentrum. Es wurde danach gefragt, ob der 
Sinn des Lebens, vom Glauben an Gon, als Person her bestimmt ist oder von 
einem Gla uben an eine höhere unpersönliche Machr. Aus der Analyse gehen 
drei Faktoren hervor, die als Leugnung, in nerweltliche Deutung und christl iche 
Deu tung des Lebcnssi nns untergliedert werden können. Der christlichen Deu-
tung! stimmen 70,5% der Jugendlichen voll und ganz zu bzw. 26,8% eher zu. 
Diese Grundorientierung markiert also ei nen wichtigen Bezugspunkt III der sub-
jektiven Weitsicht der Schü lerJ • Eine Kreuztabelle belegt, daß dieses Ergebnis 
für Mitglieder aller Konfessionen und Religionsgemeinsch3ften gilt. 
Betrachtet man die rel igiöse Einstellung der Untersuchungsteilnehmer und 
ihr Verhältnis zum Lebenssinn , so ist eine unterschiedliche Einstellung zwischen 
den sehr religiösen und den nichtreligiösen Untersuchungstei lnehmern fest"".w-
stellen. Eine Leugnung des Lebenssinlls wi rd von alten rel igiösen Gruppen 
negativ (Mittelwert: 3.67) beurteilt. Der christlichen Deutung stimmen die 
" Religiösen" eher zu (Mittelwert: 1.72), aber auch diejen igen, deren Einstel-
lung "Überhaupt-Nicht-Religiös" ist (Mittelwert: 1.5). Die "seh r rel igiösen" 
Probanden bevor.lUgen die innerwehliche Deutung des Lebellssi nns (Mittelwert: 
2.08), der von den .. Überhaupt-Nicht-Religiösen" abgelehnt wird (M ittelwert : 
l Kontrar sind daw dIe Ergebnisse VOll BARZ (5. Anm. I), Bd. 2: Postmoderne Rt!I-
810n. Die Junge GeneralIon In den Al ten Bundesbndern, Opladen 1992.84 H. 
I Am Rande sei vermerkt, daß nur eine kleine Gruppe SICh noch nie mit dem Si nn des 
Lebens bcschaftigt hat. Auch (in cxplil.J tcr Sinnlosigkemiverdacht wird von 88,5% der 
Schuler abgelehnt. 
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3.66). Die Vermutung, daß Religiositat eher individuell und privat gedeutet 
wird, best;Higt sich. 
3. Religion~gerneinschaft und Kirchlichkeit 
Religionsgemeinschaft und Kirchlichkeit werden konzeptuell in drei Unrergrup-
pen aufgeteilt, die zunächst separat beschrieben werden: Mitgliedschaft, Aktivi-
räten in der Glaubensgemeinschaft und Gottesdienstbesuch. 
3.1. Mitgliedschaft 
Insgesamt machten 10 13 Schüler Angaben über ihre Mugliedschaft in einer 
Kirche bzw. einer Religionsgemeinschaft. Davon waren 6S (6, I %) der Unter· 
suchten kein Mitglied und 948 (89,6%) Mitglied in einer christlichen Kirche 
bzw. Religionsgemeinschaft. 52 Schüler gehorten keiner Religionsgemeinschaft 
an, 1 Schüler war Jude, 3 waren Muslime und 9 Schüler gehörten einer ande-
ren nichtchristlichen Religionsgemeinschaft an. Insges.'lnu kann man sagen, daß 
etwa neun Zehntel der Schüler deutliche Bezüge zur institutionellen Religiositiit 
haben. 
3.2. Aktivit;uen in der Glaubensgemeinschaft 
Um die Aktivität in der Glaubensgemeinschaft zu berechnen, wurde nach einer 
spe7.iellen Aufgabe oder Funktion und der aktiven Mitgliedschaft in Gruppen 
oder Verbindungen innerhalb des kirchlichen Verbandes gefragt. Danach sind 
209 Schüler aktiv am Gemeindeleben beteiligt und 848 kein aktives Gemeinde-
mitglied." 
3.3. Gottesdienstbesuch 
Fast die H;ilfte der Tei lnehmer gingen bis 7.U ihrem 12. Lebensja hr regelmäßig 
und fast ein Drittel ab und zu zur Kirche. Nur ein Viertel der Ucfragten ging 
selten oder nie zum Gouesdienst. Der Kirchgang ist aber mit zunehmendem 
Alter abnehmend. ~ Wahrend der Kindheit nehmen noch 41,6 % am Gottes-
dienst teil. Heute besuchen Lhn nur noch etwas mehr als ein Drittel regelmäßig 
(10,8%) bzw. ab und zu (17,3 %). 71,8 % der Versuchsteilnehmer kommen 
nur noch selten (40,8%) oder nie (31 %). Mit voranschreitendem Alter in der 
Jugendzeit werden die Bindungen zur Kirche gelöst. 
4 AuffJlhg ist, daß diese Tabelle fast die gleichen Daten wie die Variable .,Beten 
heute" aufweist. 
~ Es 151 hu:r darauf hU17uwclsen, daß bei lungcn Erwachsencn (25. bis 29. l..ebensjahr) 
nach emem dcutlichen Tiefpunkt der GOllesdlC~nSlbesuch wIeder ansteigt. Die $I'udie 
Jugend 92 Uugendwerk der DWTSCHI'.N SHfU. [Hg.l, Lebenslagen, Oritntlcrungcll und 
Enrwicklungspcrspekll'le im ,'1erenllgten Dcul5chland, Bd. I: Gesamrdarslellung und biO-
graphische POrtralS, Opladen 1992,240-241 ) sprlchl 'Ion elf'lem .,kurvlmcaren" Vtrlauf 
nach Art einer., Wannc". 
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Aus diesen Befunden kann man ersehen, daß die Jungeren in ihrer Kmdheit 
stärker kirchl ich eingebunden waren. Aufgrund der Ergebnisse über die reli-
giöse Sozialisation läßt sich vermuten, daß die Erziehung und territOria len Ver-
ankerung der Familie eine solche Verortung fordert. Mit dem Prozeß der Eigen-
verantwortlichkeit in der Pubenaf und Jugendphase lOsen sich die Probanden 
nicht nur vom Elternhaus, sondern auch von kirchlichen Aktivitäten. Besta rkt 
wi rd die wvor genannre Interpretation, wenn man den Gottesdienstbesuch der 
Probanden fr üher und heute vergleich t. Deshalb wurde der Gottesdienstbesuch 
früher und heute gegenüber gestellt. Nur noch 9,6% der Schüler, die früher 
regelmäßig den Gottesdienst besuch ten, gehen auch heute noch regelmaßig. Ins-
gesamt besuchen 20, 7% derer, die früher regelmäßig zum Gottesdienst gingen, 
heute regelnl.1ßig b7.w. ab und zu dem Gottesd ienst. Etwa die gleiche Zahl aus 
dieser Gruppe gehen dagegen heute selten oder ll1e (20,8%). 30,4% der 
Kirchg.'i nger in der Kinderlei t kommen heute selten oder nie. Hier hat eine 
große Veranderung stattgefunden. Von denjenigen Ilrobanden, die früher ab 
und zu (30,6%) den Gottesdienst besuchten, gehen 15,7% heute selten und 
9,2% nie 7um Gottesdienst. Dagegen besuchen nur 0,2% heute den GOttes-
dienst, die früher nie geg.1ngen si nd. In der Gruppe der Nicht-Gottesdtenstbesu-
eher gibt es die geringsten Veränderungen. Es zeigt .. ich also, daß die Pra xis der 
Randmitglieder weiter ahnimmt und der regelmäßige Gonesdienstbesuch der 
Kindheit in der Jugendphasc nu r noch von einer kleinen Anzahl ausgeübt wird. 
Im Blick auf den Kirchgang kann man noch eine weitere interes5.1nte Beob-
achtung, machen. Hatte der Gon esdienstbcsuch bis zum Alter von 12 Jahren 
insbesondere noch Beziehungen zu Beten, so werden in späteren Jahren die 
Korrelationen zu Gbubcns- lind Bibcltexfen deutlicher. Das bedeuTet, daß die-
jenigen, die heute regehnäßig zum Gottesdienst gehen auch regelmäßig sich mir 
religiösen Texten beschäftigen und umgekeh rt, daß mit der Abnahme des 
Kirchga ngs auch eine Abnahme der Ikschäftigung mit Glaubens- oder religiö-
sen Texten vorliegt. Der Kirchgang ist so auch reprä<;entativ für den Umgang 
mir religiösen und biblischen Texten. 
Die Studie Jugend 92 kommt im Blick auf Gortesdienstbesuch und Wohn-
ortgrößc zu dem Ergebnis, daß der Kirchgang Jugendlicher .. generell von 
Größe und Typus der Wohngemeinde abhängig"6 ist. Diese These wurde in der 
vorliegenden Untersuchung nielli bestätigt. Gerade in den Dodern ist die 
geringste prozentuale Anza hl derer, die nie in den Gottesdienst gehen, zu fin-
den. Nicht wie zu vermuten in der Stadt, sondern in den Vororten, dem klein-
städtischen Ikreich finden sich die höchsten Prozelltzahlen, derer die nie 
(44,6%) oder selten (45, I %) Zur Kirche gehen. Regelmäßig besuchen sowohl 
rund 30% der Dorfbewohner und Städter den GottesdIenst. Für eine Skal ie-
rung wurde 111 der Variablen Gottcsdle"stbesllcI, zu5.1mmengefalk Danach 
besuchen nur noch 109 Schülerinnen und Schüler den Gottesdienst und 896 
(84,7%) hahen keine Praxis des Kirchgangs mehr. Es zeigt sich deutlich, daß 
das abnehmende Interesse am Gottesdienst auch ein Signal des Traditionsbru-
ches ist. 
/; Ebd., 241. 
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3.4. Kirchlichkeit 
Die Variable Kirchlichkeit wurde aus den Fragen Aktivi tilt in einer Gemeinde, 
Gonesdienstbesuch und eigene Mitgliedschaft erstellt. Zur vergleichenden 
Erfassung des Stellenwerts der Kirche wird eine Kirchlichkeitsrypologie verwen-
det, die sich in folgende Merkmale untergliedert: Nicht kirchlich, formal kirch-
lich, modal kirchlich und praktizierend kirchlich. Nach oben genannter Auftei-
lung haben 58 (6%) "nicht kirch liche", 686 (70,4%) "formale", 161 
(16,5 %) "modale " und 69 (7, I %) .,praktizierende" Schü ler an der Untersu-
chung feilgenQmmen. Bei 84 Probanden konnte in dieser Form keine "Ant-
won" ermi ttelt werden. Insgesamt kann man sagen, daß der Grad der Kirch-
lichkeit unter den Jugendlichen in Trief und Umgebung nicht hoch ist. 
3.4.1. Eigene EinschärLUng 
Obwohl wie zuvor gesehcn7 93, 6% der Eltern Mitglied in der Kirche si nd und 
die religiose Sozialisation offensichtlich ist, deuten aber die Ergebnisse der 
Randausziihl ung der Frage nach dem eigenen Verhilltnis zur Kirche auf eine 
Veränderung hin. Das Verhältnis zur Kirche wird von 38,7''10 im negativen 
Bereich angesiedelt. Ein eher negative Einstellung zur Kirche haben 26,9"/0 
und 11,8 % eine sehr negative Einstellung. 45,5% der Untersuchungsteilneh-
mer vertreten eine neutrale Position. Nur bei 15,7% findet sich eine positive 
(12,7%: positiv; 3 % seh r positiv) Selbstdcfinition. 
3.4.2. Haltungen gegenüber der eigenen religiösen Gemeinschaft 
Abgesichert werden diese Ergebnisse, betrachtet man die Auswertung der Frage 
nach religiösen Einrichtungen8. Es ergab sich folgende Reihenfolge in der 
Beliebtheitsskala: Der Papst ist unbeliebt, der Bischof schOll beliebter, der Prie-
ster vor Ort schnitt am besten ab. Relativ positiv wurde die konkrete Gemeinde 
bewertet. Die Analyse unterscheidet deutlich zwischen kirchlicher Leitung und 
konkreter Erfahrung mit der Gemeinde vor Ort. 
Noch prägnanter werden die Ergebnisse, zieht man die Haltungen gegen-
über der eigenen religiösen Gemeinschaft hinzu. Es können drei FaklOren 
ermittelt werden. Man kann Faktor 1 als negative Beziehung zur Kirche und 
Faktor 2 als positive Beziehung zur Kirche interpretieren; Faktor 3 bezieht sich 
auf die individuelle Dimcnsion des Glaubens. Die Jugendlichen zeigen eine 
große Distanz gegenüber ihrer Glaubensgemeinschah bzw. ihrer Kirche. Dem-
gegenüber wird die Plau~ibilitätsbasis des Glaubens in die Individualität der 
Subjekte verschoben. Die eigenc subjektive Überzeugung steht der eigenen 
Glaubensgemeinschaft distanziert gegenüber. Jeder Einzelne muß fur seinen 
Glauben selbst sorgen. Er fällt seine Entscheidungen selbst und ist so auf sich 
selbst verwiesen. Die Jugendlichen, auch wenn sie sich fur Religion interessie-
---- 1 
7 Vgl. Religiose Soziahsarion im E'.ltemhaus (1.1.). 
W Vgl. daw die Auswenung der Frage nach rctlgiosen Institutionen (3.4.6.). 
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ren, fuhlen sich von einer oft nur medial vermittelten Institution Kirche nicht 
angesprochen und stehen ihren offiziellen Vertretern reservierT gegenuber. Dies 
betrifft vor allem diejenigen, die sich selbst als u~rhaupt nicht religiös ein-
schät7.en. Mit einem Mittelwert von 1.99 haben sie eine de1.idiert ablehnende 
Haltung; dagegen beurteIlen diejenigen, dIe sich als sehr religiOs bezeichnen, 
die Kirche positiver (Mittelwert: 2.90). Jedoch zeigT auch diese Auswertung, 
daß allch diese Jugendlichen eine skeptische Beziehung zur Kirche haben und 
sich in ihrer religiosen Dasclllsausiegung von der Zuständigkeit des (Lehr-) 
Amtes emanzipiert b7.w. gelost haben. 
3.4.3. Subjektive Verbundenheit mit der eigenen Pfarrei oder Gemeinde 
Gegenuber der traditionellen Verkörperung der Kirche durch Bischöfe und 
Papst ist der Bezug zur konkreten Gemeinde anders gewerreT. Der Grund hier-
für könnte sein, daß die konkrete Gemeinde Erfahrungen ennöglicht, die die 
persönliche Ausubung von Religiosität unterstützt. Dabd wird die grundsimdl-
ehe Unterscheidung zwischen dem eigenen Glauben und der Kirche beibehal-
ten. 
Dies zeigt sich vor allem, betrachtet man die Fragen, welche die eigenen 
Konrakre zur Kirche erhoben. Die Jugendlichen hatten in ihrer Kindheit engen 
Kontakt mit ihrer konkreten Gemeinde durch Kindergarten (73,4%), Kateche-
segruppen (70,2%), Messdiener- (37,6%) und Jugendgruppen (32,2%). Der 
dabei entstandene Kontakt mit den offi7.iellen Venrelern der Religionsgemein-
schafT (z. B. Pastor/Pfarrer 135,3%1) wird von 14 % der Befragten positiv 
gewertet. Dagegen haben 46,9% einen eher negativen Eindruck erha lten. 
Jedoch sind lmmerhin noch 18,2 % aktives Mitglied von Gruppen oder Verbin-
dungen innerhalb eines kirchlichen Verbandes. Offensichtlich verlierr die Kirche 
einerseits als Institution Prägekraft, andererseits erreicht sie faSt 1/5 der Pro-
banden in ihren Gemeinden. Die Verknupfung von Religion und Freizeitgestal-
tung spielt hier eine wichtige Rolle. Dadurch wird die konkrete Gemeinde der 
Ort, wo man Freunde treffen kann und mit ihnen Freizeit verbringt. 
Insgesamt haben die Jugendlichen unterschiedlich intensive Berührungen 
mit der institutionalisierten Religion. Während sich eine kleinere Gruppe eng 
( 184 Schuler: 17, 4 %) an die konkrete Gemeinde bindet (modal: 16,3% und 
praktizierend: 7, 1 %), ist das Verhältnis des größeren Teils der Befragten durch 
Distanz geprägt (forma l: 70, 4 % und keine Beziehung zur Gemeinde: 6,0 %). 
3.4.4. Alter und Geschlecht 
Die Verrcilung nach Altersstllfen kann mit diesen Befunden nur im Blick auf 
die 17-20I.lhrigen ausgewertet werden, da die unter 17- und über 20jilhrigen 
Schuler in einer zu geringen Teilnehmen.ahl vertreten si nd. Im Gegensatz zur 
Shell-Studie 929 konnte in der vorliegenden Studie keine Beziehung zwischen 
" Vgl. EIBEN, Jurgen: Kirche und Religion. 53kulansierung als SOZialistisches Erbe, In: 
Jugend 92 (s. Anm. 5), Bd. 2: Im Spiegel der Wissenschaften, Opladen 1992,9 1- 104. 
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Aher und Kirchlichken festgestellt werden. Der gleiche Befund liegt auch im 
Blick auf das GcschledJt vor. Frauen zeigten sich in der vorl iegenden Untersu-
chung nicht kirchennilher als Männer. Es gibt keine bedeutenden Unterschiede 
Iwischen männlichen und weiblichen Probanden. OffenSichtlich haben sich die 
Lebensumstände von Frauen und Mannern so angepaßt, daß es kaum noch 
Umer-.chiede hinsichtlich ihrer Kirchhchkrü gibt. 
3.4.5. Wohnongröße 
Auch die \Volmortgrößc lind ihre Beziehung zu r Kirchlichkeir wurde unter-
sucht . Die Vermutung, "Je kleiner die Gemeinde, desto größer die Anteile der 
Kirchlichen" lo, konnte so nicht bcstatigr werden. Zwar leben 56, I % der 
nichtkirchlichen Versuchsteilnehmer (emspricht 10,8% aller Stadtbewohner) 
in der Stadt, aber auch 33,8% der praktizierenden. Au~ge,prochen prjgnam 
ist die Situation im dörflichen und kleinstadtischen Bereich. 1m kleinstädtischen 
Bcr<~ich zählen fast V. der Untersuduen zu den formal Kirchlichen, das heißt, 
daß faSt die Hälfte aller formal Kirchlichen dort wohnen. Hier findet sich auch 
der geringste Prozentsa tz der Praktizierenden (6,7%) . Das gleiche Bild ergibt 
sich auch für die Dorfbcwohner. Nur noch 6,8% praktizieren und 69,9% 
haben ein formales Verhältnis zur Kirche! Von allen Praktizierenden lebt der 
klemste Prozents.'lf'"1. heute im dörflichen Bereich, niunlich 23,5%. Dagegen 
wohnen fast 34 % der praktizierenden Versuchsteilnehmer m der Stadt. 
Zusammenfassend ergibt sich nur ein Unterschied hmsichtlich der Wohnort· 
größe und der Kirchlichkeir, nämlich daß faktisch aber nicht in Relation in der 
Stadt die meisten nicht kirchlichen Schü ler leben. Ein Gefalle zwischen Land 
und Stadt ist nicht vorhanden. Man kann nicht mehr von einer sozial kulturel-
len Tradierung des Christentums sprechen. Das Alltagsleben, das früher eng 
auch mir der Wohnorlgröße verflochten war, ist in diesem Sinn nicht mehr 
Bestandteil einer kirchlichchristlichen Tradition. 
3.4.6. Institution 
Der sogenannte "ßadclllallllelle(fekt" ", welcher einen Bruch mit der Kirche 
bzw. zunehmende Distanz zu r Kirche In der Jugendzeir konstatien, gilt für die 
untersuchten Schüler. Dieser kurvenlineare Prozeß ist auch aus einem weiteren 
Befund plausibel. Für 95, I % aller Befragten ist Kirche mit Kindheit verbun-
den, von der sich die Jugendlichen im Prozeß des Erwachscnwerdens lösen 
(mimen). Und eben diese Entwicklung geschieht in der Jugendzeit. Die Bczie-
hung der Kinder zur Kirche ist in Trier und Umgebung sehr deutlich. Allein 
fast v.. der Unter~tlchten hahen einen Kindergarten in kirchlicher Trägerschaft 
besucht (73,4 %) und etwa die gleiche Anzahl harte tlber die Kommunionkate· 
chese hinaus schon engere Kontakte mit den örtlichen Gemeinden. Daß diese 
10 Fbd., 98. 
11 Vgl. Jugend 92 (s. Anm. 5), 240-241 . 
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sich mcht nur auf die gewissermaßen durch Staat (-Kinderg.·uren) und Gesell-
schaft (... man geht zur Kommumon) vorgegebenen Rahmenbedingungen 
beziehen, zeigen die weiteren Kontakte mit kirchlichen Einrichtungen. Ober ein 
Viertel (28,2%) der Probanden nahm an Kindergruppenstunden und kirchli-
chen Jugendgruppcn (32,2%) tcil und <;ogar 37,6% waren/sind Messdiener. 
Fast ebenso viele Schüler (35,3) haben liber die Beziehung zum I)asmr bzw. 
Pfarrer Komakt mit der Kirche bekommen. 
In diesem Zusammenhang muß auf einen inreressamen Befund aufmerksam 
gemacht werden, da auch schriftliche Erganzungen ausgewertet wurden. Hier 
wurden alle Nennungen geordnet und ausgezählt. Dabei konnte festgestellt 
werden, daß neben der Schule (49 Nennungen) und der Familie (10 Nennun-
gen) liturgische Bezuge mit der Frequenz von 62 am haufigsten vorkamen. 
Allem dabei waren 34 Schuler, die uber musikalische Einrichtungen (Chor. 
Sing- und Musikkreis usw.) KOIHakte 11111 der Kirche harten. 
Diese durchaus posinven Befunde zeigen, daß die orthchen Gememden in 
der Lcbcnswelr der Schuler prascnt sind. Dies hat sich auch in der Auswertung 
der Frage nach den Haltungen gegelluocr religiösen Instinltionell gezeigt. Die 
dorr ermittelten 3 Faktoren beZiehen sich auf religiose Einrichtungen. Eine 
klare Unterscheidung ist demnach zwischen der abstrakten Institution Kirche 
einerseits und andererseits der konkreten Erfahrung mit Kirche zu machen. Die 
Analysc ergab, daß über die Half te der Schuler eine negative Sicht gegenüber 
der Kirchenleirung haben. Nur 14,4% der Jugendlichen haben dieser gegen-
über einen positivcn Eindruck. 
Anders verhälr es sich. betrachtet man den Faktor .. Konkrete Gemeinde". 
Ihr stehen nur halb soviel, nämlich 32.3% negativ (27. 1 %) bzw. sehr ncgativ 
5,2% gegenliber. Aber dreimal SOViel Schuler (46,2%) haben Ihr gegenliber 
eine poSitive (37,9%) und sehr positive (8,3%) Einstellung. DIC konkrete 
Erfahrung mit Kirche wird also deutlich anders gesehen, als die allgemeine Ein-
stellung gegenüber der Kirchenlcitung (papst und Bischofe). 
Ei ne wei tere lIlIeressante Beobachlllng ergibt sich im Blick auf die Einstellung 
gegenüber der konkreten Gemeinde. Konnte in den verschiedenen Varianzanaly-
sen zwi'iChen der religiösen Einstellung und der Religiosität der Untersuchungs-
tei lnehmer In der Regel ein lincarer auf- bzw. absteigender Zusammenhang 
errechnet wcrden, so fällt bei der Betrachtung der Ergebnisse uocr die konkrete 
Gemeinde und Religiositiil auf, daß a) eine sehr geringe negative Einstellung bei 
dcn .. Überhaupt-Nicht-Rellglösen" erkennbar ist; b) dic .. Eher-Nicht-Religiö-
sen" Sich der konkreten Gemeinde gegcnuber neutral verhalten und c) sowohl 
die .. Eher-Religiösen" als auch die .,Sehr-Religiösen" einen gleich hohen, eher 
positiven Ikzug (Mirrelwert: 3.6) zu ihren Gemeinden haben. Die "Überhaupt-
Nicht-Religiösen" und die "Eher-Nicht-Religlösen" haben, so kann man inrer-
pretieren, kein Interesse gegenüber ihrer konkreten Gemeinde. 
4. Schlußbemerkungen 
Die hier ausgewählten Befunde haben einen Zusammenhang zwischen den 
Ergebnissen der Analysen uber Rchglosu.lI und Kirchlichkelt aufgezeigt. Dabei 
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ist bczugl ich der außerkirchlichen Religiosität keine allzu große Trenn linie fest-
w stcllen. 
Diese Posi tion einersei ts und die negative Beziehung zur eigenen Gla ubens-
gemeinschaft sowie die Herrschaftskritik 12 führen zu einer subjeklivierren Reli-
gion. Religion lind Glauben werden deutlich als etwas Privates angesehen. Von 
diesem Standpunkt ist verständlich, daß die Institu tion Kirche mit ihren hierar-
chischen Verhältn issen als Zwang wahrgenommen wird. Von der Institution 
Kirche fühlen sich die Jugendlichen begrenzt lind in ihren Bedürfnissen nicht 
verstanden. Dies wurde besonders in den Antworten zu Fragen nach Einstellun-
gen und Haltungen zu r Kirche deurl ich. Insbesondere die (med ial vermittelte) 
kirchliche Leitung isr hierbei Ziel punkt der Ablehnung lind Kritik. Von daher 
ist es nicht verwunderlich, daß die eigene instirutionalisierte Glaubensgemein-
schaft zu dem Glauben der eigenen Person in Dista nz gesehen wird. Dadurch 
verlieren die traditionellen Kirchen- und Retigionssysteme in dieser Lebens-
phase immer mehr an Ikdeutungu . 
Es bestätigt sich die Tendenz, "daß dort, wo die Kirche wegfällt, früher 
oder spärer auch der Glaube wegfällt. "14 Es ist nicht so, daß die Menschen kei-
nen Kontakt mehr zu r Ki rche haben, weil sie nicht meh r glauben; sie glauben 
nicht mehr, weil sie keinen Kontakt mehr zu r Kirche haben. Mit Abnahme der 
Bindung an die Kirche als insti tutionalisierte Religiosität erhält eine innerweltli-
che Orientierung größeres Gewicht. 
Dennoch sind im Blick auf die religiöse Sozialisierung im Elternhaus und 
der Akzeptanr. der eigenen konkreten Gemeinde Berührungspunkte mit Reli-
gion und Kirche vorhanden. Dabei muß man davon ausgehen, daß der Dialog 
zwischen Jugendlichen mir Religion und Kirche nur dann ernsthaft geschiehl, 
wenn heide Seiten sich als Gesprächspartner ernst nehmen. 
12 Vgl dazu die Auswertung der Frage nach der Haltung gegenill>er der eigenen religiO-
sen Gemeinschaft (3.4.6.). 
1,\ Hierbei ist zu bedenkeh, daß auch der Ablöseprm.eß vom Glauben des Kindes hin 
zu einem erwachsenen Glauben eine Rolle spielt. 
14 VAN OER Vf.N, Johannes: Kontextuelle Ekklesiologie, Düsseldorf 1995, 172. 
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BESPRECHUNGEN 
LAMFS, {jundo: Schulscclsorge als so"Llales System. Em Beitrag zu Ihrer praktlschlheologi-
schen Grundlegung. Verlag W. Kohlhammer. SlUtlgart SeTlm Koln 2000. 348 Seiten, 
k:lTI,,7 I ,-I)M. 
Dem Thema der Schulpasloral wird in den letzlen Jahren vermehrt Aufmerksamkeit 
geschenkt. Man denke an die Erkl:arung ~ur xhulpasroral. cli/: die hischofl;!.:hc Kommis-
sion fur Eniehung und Schule 1996 UIUU dem Titel .,Schulp:morat - der Dienst der Kir-
che an den Menschen im Hall{lIungsfeid Schule" vOrgcltgl hal. Man denke an die Aktivi-
!;lIen, die Schulablt'ilungen bzw. Jugcnd.lmter mJtlcher Bistumcr In di~m Bereich an 
den Tag legen. Im Rahmen dieser vermehrten Aufmerksamkell greif, Gundo LImes In sei-
ner Publikation die Frage nach ritT ~SchulSttlsorge als so;tla'" System M auf. O.e Studll" 
wurd~ Im WS 97198 von der Theologischen Fakuhat Trler Unle-t dtm Titel R~huIKd­
sorge- - ein Beitrag :w ihl"('r praXtlSChlhfillOKJschen Grundlegung Unler ge5Chichtlic:hen, 
systenlihrort1Jschen und retigionspadagoglschen Aspr:kten R als DISKnalJOIl angenom-
men. Die Studie bediene sich, wie Verfasser elßlcuend sagl, eIßes 'nlcrdis-llplmarcn For-
schungsdesigns (20), mdern sie an Ihrtn GegenSland unter geschichtlichen, ~ystemthrore­
tischen und religlonspadagoglschen Forschungspr:rspr:krivcn herangehe. 
Der gCKhichtlichc Teil der Studie (24-97) verfolgt das Ziel, Schulseclsorge als ein 
neues Handlungsfeld zu erweisen, das Sich aus dem spannungsreichen Bczlehungsverhall-
ms von Kirche und Schule heute ausdifferenzien habe. Die Kirche elllwlckle In der Schul-
seelsorge .. em ncue$, eigensloindiges Handlungsfeld, uber das sie neben dem Rehglonsun-
terncht ihr Verhaltllls zur Schule rcguhen M , nachdem Sie - die Kirche - Im gesellschaftll' 
ehen Dlfferen:uerungsprozcß der Moderne Ihre Oberhohen uber die Schule emgebußr 
habe. Zum Aufweis dieser These Irgt die Studie m funf "Sequenzen M emen weltgdachu-
len We-g durch die ~hichle des Verhalrmsses von Kirche und Schule lurucX. Die erste 
Sequenz erfaßt den Zeitraum von 1450-1650 (Schule als .. Magd der KIreheR, Schule Im 
DIenst der weltlichen Obrigkeit), die zweite blickt auf dic Jahre von 1650-- 1815 (Schule 
als Veranstaltung des Staates), die drllte ( 1815- 1917) wertet die schulischen Aknvil.:uen 
der Kirche als "Ringen um chnstlichr: Emehung in emem staatlich verantworteten Schul-
und Blldungswescn", die vierre Sequenz (1918-1945) wenel das klr..:hliche Ikmuhen auf 
dem Sektor von Schule und Erziehung als Versuch, den Herausfordcrungen der Weimarer 
Republik und des Nationalsozialismus Idcologidc:ritisch emgegenzuwirken. Die funfte 
Scquen:t schließl ich spannt einen (zu) großen Bogen uber den Zei traum von 1945-1995, 
m welchem dIe Kirche Ihre nach dem Kfleg erst hohell Erwanungen an den Einfluß, den 
sie auf die Schule wirden.ugewmnen hoffle. auf em realistisches Maß zuruckschmtl. Die 
Entwicklung verhef uber die .. RexonstllUlerung des kirchlIChen Emflusst:S auf dIe Schule" 
nach 1945 uhcr das den SIch wandelnden Zeltverh .. lml$SCn angepaßte Bcmuhen der KIr-
che um verschledcnarrlge expcnmenuerendc rell8JOIlSunterrKhlliche KonzeptIonen bIS zur 
bitteren Erfahrung emer ROauerkflK des RehglonsUmerflchlC"$". 
So IIl1eressant sich die Details d le~ langen geschIChtlichen TeIls ::ausnehmen, meinem 
sehr engen Zusammenhang mit der ZIelstellung der StudIe, Schulseelsorge als sozIaIrs 
System :tu begreife n, scheinen sie mir mcht zu stehen. Es ware SIcher forderhcher gewe-
sen, h.llte sICh dic Studie auf den Zeitraum von 1945-1995 be.~hr.lnkt und Ihn differen-
lU.'rter auf das EnlSfehcn der Schul~lsorge hin aufgearbeitet. Der Autor Kllnl faSI den 
geschIchtlichen Teil in der Feststellung zusammen, daß "dIe Schulseelsorge als eIgenes 
Handlungsfeld rrst In der zweiten Ilaifte de5 20. Jahrhunderts" (96) m Erscheinung trele. 
In eben dieser Einschattung Ist Ihm r«hl zu geben, W:lS die Anfrage an dtc Lange de5 
geschIChtlIChen TeIls in ihrer Ber«hugung nur noch einmal vcrst-arkt. SchulseellOf8e sei, 
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so eine Zusammenfassung, .. eine Arl neues Produkl, das aus der Sorge der Kirche um die 
Schule und die (nicht ~der~, wie es im Texi irrlumlich heißI) an ihr beleiligten Menschen 
angesichis gesamtgescllschaftlicher Vcränderungsprm.esse heraus erwächH~ (96). Was an 
dieser Zusamlnenbssung allenfalls storen kann, ist die Anordnung der Reihenfolge: erst 
die Sorge der Kirche 11m die Sdm/c, dann erst ihre Sorge 11111 d,e (beteIligten) Mellschell. 
Allerdings scheint sich die Studie sclbsl zu korrigieren, indem sie im unmittelbaren 
Anschluß die "Sorge der Kirche um sich sclbst k und ,.um die Menschen~ (die in der 
Schule zusammenkommen) als die ~zwei $eiten" der Schulseclsorge ausgibt. Daß aller-
dings in der I'ormu](erung der ~Sorge der Kirche um sich sclbsl~ ein neues, gewisserma-
ßen ekklesiologisches Problem gesehen werden kann, Sl."i hier nur am Rande erw,'ihnr. 
Der zweite Teil der Studie, der systcmtheorerische, (98-223) ... ersucht, die Schulseel-
sorge als ~sm..iales (Sub-)System kirchlicher Ürg.1nls:ltrOn grundzulegen" . Gemeint ist 
wohl nichl, grundzulegen, sondern m1\ Hil fe der Syslemrhcorie als soziales Syslem in den 
Blick zu nehmen bzw. "s)'slenllhroretlsch zu beobachtcn~ (99). Und dies In der Hoffnung, 
daß dieser systemtheoretische Beobachtungsbhck eine pr,lzrsere Sicht auf die MOglichkei-
ten der Schulseclsorge als kirchlichem Handlungssystem erlaubt. Systemtheoretisch gese-
hen gehore Schulseelsorge sowohl dem Schul- und EniehungssyStem wie dem klfchlichre-
!agiosen System an. Im Abschlliu .. Schulseelsorge als soziales Subsystem der Kirche in 
schulischen Kontexten" wird der Gedanke entwickelt, die Aufgabe dcr Schulscclsorge im 
systemtheorerlschen Sprachspicl des bIllaren Codes von Imll1anendrranS7.endenz als Dual 
aus .. unbedingter und bedingter Zuwendung" zu lesen. Mit diesem lkgriffspaar hebt drr 
Verfasser auf die Tatsache ab, daß die Schulsedsorge zum einrn dem Kontext von Schule 
und schulischer Weh mit :111 ihren Fragestellungen und Problemen verpflichtel sei (insofern 
"bedingte~, weil die kontingenten ')ronleme der Menschen aufgreifende .,Zuwendung"). 
Zum anderen erfolge die Zuwendung der Scbulscelsorge aus dem Impuls des Evangelrums 
und des Glaubens und repräSl."ntiere so eine .. unbedingle Zuwendung". Dabei könne aber 
Schulseelsorge als SOZiales System die systemischen Gegebenheiten der schulischen Welt 
nicht unmittelbar und direkt verändern, sondern nur von außen den AnslOß geben, daß 
sich die schulischen Zusammenhänge aus dem Impuls der schulseelsorglichen Inter ... ention 
selbst ... erandern. Manchmalläßr in diesem Teil der Studie die l.escrfreundlichkeit zu wiin-
schen übrig, was das exakte Verständnis des Gemeinten bisweilen erschwen. Sodann irri-
tiert der ausdrückliche Verzicht des Verfassers auf die "Venriiglichkeltsprüfung" (100) 
systemtheoretischer und praktischtheologischer erkenntnisleitender Interessen bezüglich 
des Gegenstands der Studie. Der Verfasser macht von der Systemrheorie als .. nichttheolo-
gischem BeobachtungsinslrumcllI" ( 100) Gcbr3ueh. Solches methodisches Vorgehen ist 
aber nicht auf der Ilöhe wirklicher lnterdiszlplinarität. Von daher bnn die Studie, sosehr 
sie interessante Einsichten für die Schulseclsorge zu Tage fördert, nur in einem einge-
schränktem Maß fur sich in Anspruch nehmen, eine grlmdlegendc Studie zu sein b"Lw. 
einen Beitrag zur praktischrheologischen Gmndlegllng der Schulscdsorge zu liefern. Diese 
kritischen Anmerkungen sol1en dabei, noch einm31 sci es belom, der Studie rhre wertvollen 
Einsichten und Anregung("n fur die Schulseelsorge nicht absprechen. 
Der drine Teil .. Religionspädagogische Perspektiven zur Schulseelsorge" (224-319) 
stellt zu Eingang fest, die ..... orangegangene Betrachtung" - gemeint ist der systemtheore-
tische Teil der Studie - habe bereits .,mehrfach auf die kirchlicbe und praktischtheologi-
sche lnhal ts- und Ikgrundungsperspekti ... e schulscelsorglichen Handelns hingewiesen" 
(224). Die damit angesprochenen inhaltlichen Aspekte der Schulseelsorge werden in die-
sem drinen Teil eingehend dargestellt. Zuerst werden Beispiele katholischer und eva ngeli-
scher Ansäne ... on Schulseelsorge vorgestellt, danach macht Verfas.o;er auf dIe lllYStagogi-
schell und diakonischen Dimensionen der Schulseelsorge aufmerksam und ... erschränkt 
diese - in einer Reminiszenz an die Anregungen aus dem systerlltheoretischen Teil - mit 
dem Dual .,unbedingter Zuwendung/bedingter Zuwendung". Wenn ich die Aussageab-
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sicht der Verbs~rs an dieser Stelle recht vl"rstehe, ordnet er die mystagoglsche Dimen-
SIOI1 der Schulseelsorge der HUllbedingten ZuwendungM und ihre diakonische Dimension 
der Mbedlllgten Zuwendung" zu, WObei er zu Recht auf dem Dual und damit auf der 
m(;htauflosbaren VerschrAnkung bcider Dimensionen besteht. In emem abschließenden 
Schfltr lClgt der AUlor die Bedeutung des rellglonspadagoglsch-dldaknschen Konzept« 
der ElemcllIarisicrUllg - vcrstanden als zirkul;lres Kommunlbtionsmodell (296) - fur 
eine im Iloril.OllI dCli Duals von Hunbedingterlbedlllgter Zuwendung" operierende Schul-
seelsorge auf. Insgesamt eme aufwendige, nicht Immer leicht zu le~nde Studie, zu der 
mll Gewinn die greifen mosen, denen die Last der Sthulseelsorge auferlegt ist. 
Stcfan KnohlOl.:h, Maim; 
Fox, Ilclmulfl)AUlY, Wulfgang: Befrene l.Jebe - Verantwortete I.lebe: Eine sexualethische 
Handreichung. Trier: Paulinus Verlag 1999, 184 S., kart., 39,80 DM. 
Der ThemenbcrelCh HSexuahtat H bcschJfugt die öffentliche und mnerkirchhehe Dlsku~­
sion kontlilUierlich mit weehselnder Intensiüt. Die vorliegende Publikation will eine 
empirisch fundierte und am christlichen Glauben oriemierle Ilandreichung für die The-
matlsierung des Themas m Schule und Jugendarbeit sein. Ein Ziel ist es, Perspektiven fur 
eme gelmgende dlalogls<;he und ganzheitliche lotcgration der scX"udlen Grundbesnm-
mung menschlichen Daseins llUhuzeigen, ein anderes, der grundsatzhchen Frage nach 
Genese, Funkuon und Grenzen der das menschhlhe Leben schut7.enden Normen nachzu 
gehen und elllen Diskussionsheitrag zur Ikgrundung \'on Normen lenscllS metaphyslschcr 
und deontologischer Fundlerung dcr Moral zu !eiSlen (13). 
Gemaß dieser umfassenden Imentlon ist das Buch aufgebaut. W. Pauly glht m emem 
dldakl1sch geschickt Sfruklllrierten Kapllel (I) elllcn Überblick uber wiehnge Versuche dcr 
Ikgrimdung von Normen - ausgehend von Illaton und Aristotcles bIs zum lkgllll1 des 20. 
Jahrhunderts. Die Ausfuhrungen bieten eine gute, Ilteraturgestiltzte und kruische, weil 
problemerschhdknde und weiterführende Aspekte benennende Information. DeUlhch 
wlfd, dag bei aller VerSi-hledenheit der Begründungen die Tendenz 111 diesem Zeltab-
schmu lellend war, eme lkgrilndung der Normen durch e",e l1 Ruckgnff auf eme letzte 
Instanz, die Ihrerseits nicht mehr fragwurdlg sein sollte, abZUSichern. Die~ wird er~t 
durchbrochen mit der Wiederenldeckung dcr Ge5thichle. Die Vergeschichtliehung erweist 
sich als ein MSchutz vor eiller Verankerung des Handeins m einer apriorischen, der Men-
schenwelt vorausliegenden Idttnwelt" (5 1) und fordcn - heute - dazu heraus, angesichts 
der Pluralltal von Weltanschauungen und Ethiken neue Wege der Normenfindung zu 
erschließen. Hier rekurrierl Pauly kennrnisreich und problemhe:wußI auf Vertreter der 
Diskursethik (Ilabermas, Arei), diskUllert 5chrltle diskurslvl"r Normenfindung, stellt 
theologiC'geschichtliehe Modelle konsensualer Normenfiodung vor und lellet darau~ 
Aspekte einer christlichen Diskursethik ab. In diesen Ausfuhrungen Wird die Intention 
des Verfassen deutlich lind beemdru~kt : Normen mussen 50 beschneben werden, ~daß 
sie nichl wm abstrakten und Icbcnsfemdlichen Gesetz erstarren", die ~Im ChrIStentum 
ausgebildelen Wege herrschaftsfrC'ier Konfliktlosung" konnten dafilr eille bedeutsame 
Hilfe scm (71 f.l. 
In Kap. 11 w"d dieses Grundanhegen am Thema HGeleme SexualllAt" konkret entfal· 
let. Die Ausfuhrungen verstehen sich als Diskussionsbeitrag zu der Aufgabe, menschliche 
Sexualttat vor sich selbst, dem I'artner und dem geseIlschafIlichen Umfeld l.I1 verantwor-
ten. leitend Ist em ganzheitliChes Menschenbild, bestmurtend das Verhallnts von Sexual!-
lai als Helementare DmlCns;on des LebensvollwgesH (76, 82). Problemcl'Sl.hlleßend ISI die 
angezielte neue Normfmdung Im 8c:relch der Sexual!tat, die sowohl Hdle Tradlllon als 
Gesprachspanner ebenso ernst IlImmt wie gegenwarllge Lebenspraxis und Lebenserfah-
rung~ und Aspekle .. einer konscnslI:llen Wahrhelts- und Normfindung nlit dcn wichtigen 
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Eltmenten litr Herrschafrsfrtihell. des Dlskußes. der Reprasenlauon und der Delega-
tion" (82) pr;akusch umsetzt, ;!,Is ;auch Erkennmisse litt empirischen Sexu;alforschung 
uber verJ.nderl($ Sexualverhalten aufnimmt. Die dieses Kapitel abs.chlidknden .,Konse· 
quenzen fur ellle Sexualpadagoglk Im Rahillen der RehglonspJ.dagoglk" slIld gepragt 
vom Z,el der .. Humamslerung der men ..... hhchen Sexualitat im Rahmen der lebenslangen 
Reifung eitles Menschen 1.U emer mtegl'2t1ven Gesamtpersonhchkelt" (94; auch 99). 
In K:lp. 111 behandelt H. Fox das Thema .. Sexualilat in den biblischen Schri ften und 
der kirLhliehen Tradition" . Hier werden 1IUlächst in knapper Weise unter I-Ieranziehung 
wichtiger Literaur wirkungsgeschichllich bedeutsame Positionen aus der Geschichte der 
Kir,he 1.U Einzehhemen wie Eheverst,mdnis, Frauenbild. Zol,bat knu.s<;h vorgestellt. 
Deutlich Wird. wie lange Zell die Sexuahul, 1111 B;ann von Augustmus und Thomas von 
Aqulll steherld, als Bedrohung und GdJ.hrdung verstanden wurde (138). Oie Trendwende 
ertlgnet sich mit dem Vaucanum 11. Fox referiert d\"Sstn neue An.s;u1.e. \lertu.:ft sie umer 
Verweis auf die Wunburger Synode von 1971-1974, untermmmt elllt Bewenung des 
gegenwanlgen ambl\lalenten Standes der Diskussion uber Sexual,tat und ihre Normen In 
der katholIschen Kirche (14\ H.) und erlauten diese AmbIvalenz an wichtigen Einzdpro-
blemen, u. a. Eheverst;!,ndnis, Empfangmsregdung, Scheidung, nichtehehche Lebensge-
meillschaften ( ISO H.), wobei die leidenschaft des Verfassers beeindruckend grClfbar 
Wird: stets den konkreten Menschen 111 das Zentrum seiner Fragestellungen :tu rucken, in 
krillscher Sohdaritat zu seiner Ki rd .c auf Verkrustungen und Fehlentwick lungen hIlIzu-
weisen und den christl ichen Glauben als Il lIfe wm Mensch-Werden verstaändlich :tu 
machen. Das Uuch ist wissenschaftlich fundien lind didaktIsch ausgl'ltlchnet aufbereitet. 
Es biete! eine Fulle von Informationen und Ist - nicht nur Im Bereich von Schule und 
Jugendarbeit - eine gute Hilfe fur die Erarbellung eines eigenen Standpunktes in der Plu-
ralttat, WObei Freiheit und Ver::mrwonung die Leitmaximen sind. 
RlChard Schluter, Landau 
PORznT Burkard: Jugendliche Intemlverfahrungen. Qualitanv~mp,rischer Zugang und 
rehgiollspadagogische Relevanz. Manunledia Verlag SchIlIder, Graz 1999, br., 285 S., 
50,00 DM. 
Oie empirische Religionspadagogik meldet SICh gcgenw:irtig - im Vergleich zu den 70-er 
Jahren mit einer neuen Fragestellung - vehement 'LUruck. Heute stcht die Art und Weise 
des SClt languem :tu beobachtenden Wandels der Erfahrungs- und Verstehensvorausstt-
zungen der Schulerinnen und Schuler und desscn Konsequen:tell fur die untemchtliche 
Erschließung grundlegender Glaubensinhalte 1111 ReliglOnsuntemcht Im Mittelpunkt. Oie 
vorliegende Mainur Dissertation ISI elll w((;hl1ger Beitrag 1.U diesem Problem feld und 
fflfft methodisch und inhaltlich zugleICh In das Zentrum der gegenw"n.g taufenden DIS-
kUSSion um die Korrt latlonsdidakhk. 
In Kap. I wird der "re1igionspadagoglsche Entdeckungszusamrnenh;ang~, die' lelle'nde 
Problemstellung der Studie, entfaltet. Differenziert wird hier zunaehst das fund;amemal -
theologische Korrelationsmodell \Ion 1:.. Schillebceckx erschlossen. Dessen Umsel'.I;ung in 
der ReliSlOnspadagoglk seit 1974 Wird an hand wichtiger offizieller Texte zur Didaktik 
des Religionsunterrichts anschließend problembewußt d iskunerr und dann wird die 
monlCntane Krink an dem für die Korrela tionsdldakl'lk biS heute besllmmenden Korrela-
tlonsmodcJl ;lls Icmlich eine Art \Ion bloßer abst rakter Korrelation (vgl. 44ff) pollltiert 
prazls"rt. In Konsequen:t ist daher .,der WIderspruch ZWischen der konzeptionellen 
Hochschal'wng eXistentiell Bedeutsamer Gegenwartscrfahrungen Im Kontext korrelativer 
DidaktiK und dere'n empmscher Vernachl.lssigung de(r) Problemhorizont du vorliegen-
den Untersuchung-. Denn: ~Ohne grundheile KenntllISSC heutiger Relevanurfahrungen 
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LISt sich eine wechsd~lIIge krulsche und prooukuve Korrelation zwischen Glauben und 
Leben weder theorellSch rechtfemgen noch praktisch emlösen."(SJ) 
In Kap. 11 erlaUlert der Verf. das Erhebung$- und Auswemlngsverfahren der Umersu-
chung sowie des~n methooologischcn Implikauonen, WObei Ihm unler Aufnahme wichti-
ger Kri tenen und Axiome qualitauv-emplrischer Forschung ellle ausgeuichnete wIsscn-
scha(lSIheoreusc~ Ahslcherung seines methodischen Vorgehens gelingt. Die Kapitel 111 
und IV sind der Kern der empirischen Umersll(hungen. In sieben Fallstudien werden die 
.,xhlusselpassagen" (107m, m denen personliehe, emotional nahcgehende Erlebmssc, die 
lebcnsgeschlehtlich smguLIT und eXistentiell gewichtig smd, aus den .,J.::nahlrunden" emer 
M;lCkhen- und einer Jungengruppe (16-18 Jahre) eines Jugendverbandes emer .. synrak-
fI'iCh-scmantlschen Illtcnslvanalysc" (I] I ff) unterzogen. HIerIxI werden :luSerSt akn-
bisch, mcthodisch sauber und gUI nachvolb.ichb:tr '" jeweils vlcr Untersuchullgsschnnen 
die Eigenarten und ~pmchlichen Darslellungsformen von Jugendlichen herausgearbeitet, 
in denen sie ihre existelll idl hcdeutsamen und sehr vielgestaltigen Erlebnisse und Erfah-
rungen ausdrucken, und das jeweilige Profil der zur Sprache kommenden ImenslVerfah-
rungen rekonstruiert. Als ex;slC.'nric!le Kernrhcmen erweisen sich - lUsammenfasscnd fo .... 
muliert - Heimat und Fremde (139f;1620, psychosoziale Intcgrallon und Isolalion (183), 
Zublltgkell. Verg.mglichkeil und Tod (2oof; 2190, Trall$zendlerung des AlhagsbewußI-
$Cms (236). amhenrische und gegenseitig ahepuerende Begegnung (251). 
Im abschließenden (kurzen) Kapitel V untermmmt der Verf. elllen .,rc1lglonspadagOSi-
schen Ausblick", 111 dem er die wichtigsten Ergebmsse als Bausteine (.,Grundllnien") eines 
.,theorellsch legitimierbaren und prakmeh re:lltSlerbaren Korrelationskonzeptcs" (252) 
markiert. Hervorluhebcn und religionsp;ldagCIgJS(h herausfordernd sind a) der vorhan-
dene Fundus blographiSt;her Re!evanurfahrungen beI den JugendlIChen, die sie in genuI-
ner und schlussiger Weise ins WOrt bringen, b) die Disparatbcll lugendhcher Intensiver-
fahrungeIl, cl die hemdheit der jugendlichen Erf:thnmgsartlkulation und d) das absolUle 
Ausbleiben explizit religiöser Deutungen (253-258). Daraus folgt fUf rellgionsp.ldagogi-
sehes Handeln: "Eine real istische Korrclallonsdldaktik muß von der Pr;lmisse ausgehen, 
daß ZWischen jugendhchen Lebenserfahrungen und christlichen Glaulxnserfahrungen kei-
nerlei sprachliche Ikruhrungspunkle bestehen, die ulxr anthropologisch nachvolb.lehbare 
Vokabeln und Formulierungen hinausgehen. Mogen religlos gepugle Worte und Wen-
dungen den Jugendlichen auch kognitiv bekanm ~m, so erlangen sie doch m dem Smne 
keme bIOgraphische Relevanz, daß sie zur vergcgenw;l.rtlgenden Deutung eigener lIlIensi-
verfahrungen herangezogen werden. ~ (257) lxshalb slehl der Verf. - konsequenrerwelse 
- eme entscheidende Aufgabe des ReilgionsunlernchlS heute darm, eme .,respd:llerende 
Konfronianon~ verschiedener fremder WirkllChkellsdeurungen zu errnoghchen: .. Eine 
wlfklichkeitsnahe Rehglollsdldaktlk. die um die gegenscltige Fremdheit der Ihr anverlrau-
Icn Sprach- und Erfahrungswelten weiß und deren leweilige lk$Onderhell zu achten 
Sticht. Wird die pnmare und naheliegende Aufgabe des Rellglonsunlernchrs darin sehen, 
vertraute und fremde Wlfkilchkeusdelllungcn ,e fur sich sorgsam wahrnehmen und ver-
stehen zu lehren, um SIe In Ihrer Unrerschledl,chken respektvoll mltemander tu konfron" 
tieren. Ersl insoweit", gelingt, aus einer vertieften SIChl der eigenen Lebcnsweh heraus 
Erfahrungszeugnis~ des Glaubens in Ihrem Anderssein verslehend anzuerkennen, Wird es 
pnnzlpiell möglich, dieses Andere kritisch und produktiv mll dem Eigenen zu verknup-
fen. Indem solcher Reilgionsunlerricht als Anwah des fremden Glaubens unter Respektle-
rung des eigenen Lebens allflriu, vermag er die Ikdingung zu schaffen, daß sich wechsc.l-
~ilige kritische und produktive Korrelation zwischen Glaubens- und Lebenserfahrung 
ereignen kann." (269) 
Die Arbeit hat m hervorragender ItIterdlRlplmarer Wei~ wichtige Voraussetzungen 
geklolrt {ur eine reaht.lfsbczogene Antwort auf die Frage. ob und wie SICh eXISlenueli 
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bedeutsame Erfahrungen von Jugendlichen mit Erfahrungen der Glaubenstradition korre-
lativ vermitteln lassen. In ihrem Ergebnis und in den thematisierten religionspädagogi-
schen Konsequenzen zwingt sie m. E die Rcligionspadagogik dazu, sich vcrstärkt mit dem 
auseinandertusetl.en, was in der Allgemeinen Pädagogik und in der bildungstheoretischeIl 
Disk ussion lI11!er den Begriffen Emergenz und Autopoiesis erörten wird und wie hier die 
Schulerinnen und Schuler wirklich als selbsrstandige Subjekte des Lernens emstgenom-
mcn werden. Richard Schluter, Landau 
M ÜI.t.f.R, Gerhard Ludwig (I-Ig.), Frauen in der Kirche, Eigenscin und Mitverantwortung. 
Wunhurg: Echter Verlag 1999,4 12 5., 48,- DM. 
Der Herausgeber des Buches stellt an den Anf.lIlg seiner Einführung den Hinweis auf 
zwei Verlautbarungen unseres Plpsres Johannes 1'311111 : seinrn ., Brief an die Frauen" lUS 
delll Jahre 1995, in dem er die Bedeutung der Frauen für Gesellsch:lft und Kirche herlus-
stellt, und das Apostolische Schreiben .,Ordinatio sacerdOla lis", in dem der Papst erkläTl , 
.,daß die Kirchc keinerlei Vollm:lcht hlbe, Frauen die Priesterwei he zu spenden." D:l1nit 
ist das Them:l des Buches umschrieben: die Rolle der Frauen in Kirche und Gesellschaft 
und die lehramtliche Formulierung des Weihevorbehalts. Dieses Doppclthema ist U11lcr 
sehr verschiedenen Aspekten von einer erheblichen Za hl von Autoren behlndclr. Der 
Herausgeber sel ber hat den ausfuhrlichsten Ikitrag geschrieben. Er stcllt eine dogmati-
sche Sicht dar. Von seinem Aufsart her gewinnl die Gesamtheit der Beitrage ihr Profil. 
Bedeutsam sind besonders auch die Darlegungen zu dem kirchenrechtlichen Aspekt des 
Themas. 
Zun;lchst zu Cerhard L. Miiller; .,Kann nur der gelJufte Mann giiltig das Wcihes,.,-
kmmenl empflngen? ... ~ (278-356). Die entscheidende Frage lauleI: ., I-Ial die einhellige 
Praxis ecclesiae und die traditionelle Über/.tugung von der NOIwendigkeit des männli-
chen Geschlechtes fur den gültigen Empfang des Weihesakramentes einen in der Sakra-
mentalität des Priesteramtes liegenden Grund, oder erweist sich diese Praxis und Über-
zeugung im Licht der gegenw;irtigen Soziologie und Amhropologie als zeitbedingt und 
damit nur zufa11ig mit delll Weihesakrament verbunden?" An der Formulierung dieser 
Frage ist auffallend, wie die Sa kmmental llat der Priesterweihe hervorgehoben wird. 
Offenbar will Vf. Sl gen, daß der Gesichtspunkt des Sa kramentalitiu bei der Beh:lndlung 
der Frage leitend sein muß. 
Das entsprichT den Darlegungen Knrd. Rat~ lIIgt!rs auf den Seiten 267-277 ( .. Das Prie-
stertum des Mannes - ein VerstOß gegen die Rechte der Frau ?"). Der Kardinal sucht zu 
klären, was l'rieStertum sei, und ob der Empfang der l'rieSterweihe Verletzung eines 
Grundrechtes sein konne. In diesem Zusammenhang kOllllllT auch er auf den Gesichts-
punkt der Sakramentalität zu sprechen. Er fragi, was Priestertum sei nem Wesen nach sei . 
Die Antwort lautet: zunachst und vor allem ein Sakrament. In Klammer fugt er him.u, 
das könne "vielleicht zum Teil reformalOrischen Auffassungen widersprechen" (270). 
Also: wir müssen uns klar auf den Boden der katholischen Übeneugung stellen, und die 
besagt: Priesterweihe ist Sakrament. - Nun zurück zu Müller. 
Die Betonung der Sakramentalität der Priesterweihe bezieht sich auf folgende Punkte: 
Erstens auf die Tatsache, daß .,die in der Offenbarung grundgelegle Anthropologie" 
jedenfalls kein funktionaliSlisches Menschenbild entwerfe. Sie sei personal ganzheitlich 
(280 f.). Zweitens verweise die Sakramema1iUI der Priesterwei he auf die Sakrlmenralitiit 
der Kirche selbsr (295). Das Vaticanum 11 habe .,die Sakramema litiit als das emschei-
<lende Gestalrprinzip der Klrche neu herausgestellt~ (292). Das Prlesreranu repräsentiere 
die Sa kramentalitat der Kirche in spezifischer Weise, und das priesterliche Tun erweise 
sich als einer der sakramentalen Grundvollzuge der Kirche. Daher gehöre die Frage nach 
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d~m I:."lpfang~r der I)ri~terwelhe und Ihrem rechtmaßlgen Spender zur SUbslan7. der 
Aussagen uber das Weihesakramelll (295). I her ~i lkr enrscheidende Punkr der Argu. 
menrarion erreilht: .. Nicht die hmktionahtat sondern dic S:lkramentaluat ist das aus· 
schlaggeOcnde Krucnum a ller theologischen Argumentation" (296). Wer nur eineil funk-
tionellen oder graduellen Umerschied zWI$lhen dem gememsamen Priestenum aller G!au-
bigen und dem Amt der gewei hten Diener des Wones, der LlturßJ~ und der Seelsorge 
(Bischof, !'riesTer, Diakon) anerkenne, fur den '\Ci die frage, ob Frauen I' riester werden 
können. nur elll pragmatisches I' roblem (296, Anm. 14). 
Mlillcr hat die Basis erarbeitet, von der aus ve r~hledene Betraehrungsansarl.e des Pro-
blems dargestellt werden. Zunachst: dlc VerschiedenheIt von Mann und Frau und ihre 
~ Relallona"t.Jt" (299 H. ). Sodann behandelt Vf. den ProblemkreiS der symbolischen 
RepraSt'manz ChriSIl (306 ff.). Sowohl der Gedanke dcr BUUlschaft (309, 3 12) kommt 
zur Sprache als auch die ErwJhlung der Zwolf Apostd als Stammvater d" neuen Bun-
dcsvolkes (3 11 , 316). Schließlich nenm er auch d.1S Thema der eUlhariSIlSt:hef) Reprasen+ 
lanz des I'ri~t~rs (324). Verdeutlichend konnte man hmzufugen: erst das Mystenum des 
Pnestertums in semer Tiefe lClgt die theologische Wucht des Problems. Recht ausfuhrlich 
behandelt Mullcr schließlich die GeschIChte der kirchlichen nPraxis". keme Frauen zu 
Priestern zu weihen (329 ff.). 
Wenn lIlan von der Pmirion MulleTS aus zum ersten Abschmtt des Buches ubergeht, 
wo .. auf breiter I~asis ph,ulOlllellologisch Wlhrnehmung und Erbhrullg zur Sprlche kom-
men" sollen, nämlich 'LUnächst über "den Wandel des Selbsrverst;llldnlSses der Frau und 
des Frauenbddes der Männer", so 1$1 wohl das beklemmende GduM mdu vefOleldbar, 
wie weil der Weg ist vom neuen Denken der Prauen hm 7.U den Vorau$St'lzungen, von 
denen aus Muller argumenfien (17). S.cher 'St ein Verdienst des Buches, dIese: doppelte 
Belehrung zu geben: die Er!auterung der dogmatiso:hen und brchenrechdlChen Aussagen 
einel'$(ns. die radikale Wucht emes neuen Denkens uber das Verh,lltnis der Geschlechter 
und uber den Sinn d~ Frau-Seins auf der ;Uldcren Seite. 
Oas gI lt Jedenfalls mit Bezug auf die Aussagen von Hanna-Barbara G~rl-Falkoll/t:z. 
Eher den Bruckenschlag suchen Hmu MQ/~r (64 fr.) und Adelheld Maler (71 H.), VIel-
leicht atKh }ose{ Sayer (88 fr.). Der ganze 2. Abschnttt verfeinen die Renexlonen. ta/ha, 
Rllppt'rl spridll mIt allbewahrter Meisterschaft uber Mann und 1'(;IU nach der 81bllschen 
Urgeschichte (141 ff. ), Kar! Kerte/ge uber Frau "lI NT (23 1 ff.). Er 'wgt deutlich den 
Unterschied der von ihm ins Auge gefaßten Thematik und dem Thema von ~Ordlllario 
sacerdotalls M (233). Er versucht deutlich zu machen, .. was (dIe Schriften des Neuen 
Testaments) von sich aus uber die besondere Rollc der Frauen Im Zusalllmenhang von 
Jungersch<lft und Nachfolge Jesu und Im Zu- und Muemandcr der verschiedenen Krake 
in der Kirthe des UrchristentumS zu sagen haben" (234). MlI der kirchenrechtlichen Pro-
blematIk befassen sich die Ausfuhrungen von &lbme Dm/e/ (2 17 ff.), }ean-I'lene Torefl 
(357 ff.) und Winf"ed Aymans (380 ff.). Besonders grundli<.:h smd die Darlegungen von 
Aymans. Er nennt im Untertitel seine Ausfuhrungen "Kanonisllsche ErwJ.gungen zu dem 
Apostolischen Schreiben .O,dinallo sacerdOlalis' im LKhte des MOlU proprio ,Ad tuen-
darn fiden'· ... Er kOlnmt zu dem sehr prd7.lSt'n Ergebnis: "Bel der m dem Aposloh5Chcf) 
Schreiben .Ordinatio 5.1cerdotalis ' dargelegien Lehre vom Vorbehalt der I'rieslerweihe 
handelt es sich um eine ,veritas de fide tenenda'" (397). Er weiS! ab5Chl,eßend darauf 
hm, "daß 111 einer weiteren Entwicklung das außerordentliche Lehramt des 1';tpSICS oder 
des Bischofskollegiullls zu einer DefinUlon dlcscr Lehre herausgefordert" werden konnten 
(398). 
Remhold Weler, Tfler 
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KLEINERER BEITRAG 
EKKART SAUSER 
Die Ikone "Panagia Portatissa" - "Schutz 
des Athos" 
Der Heilige Berg Arhas ist gleichsam übersät von mehr oder weniger berühm-
ten Marienikonen, ei ne Unzahl VQ" Legenden zu diesen Marienikonen belebt 
diese ungemein, ja macht sie in dem einen oder anderen Fall zu ausgesprochen 
personalen Größen. Die Marienikone wird gleichsam zur Vergegenwärtigung 
M,JricIlS selbst, aus diesen Ikonen spricht Maria zu den Mönchen und Arhospil-
gern, sie werden zu Schun und Schirm für Klöster und Einsiedeleien auf dem 
Heiligen Serg. 
Wohl eine der bedeutendsten von den Marienikonen auf dem Arhas ist die 
des Klosters von IwirDn, des heute nur noch von griechischen Manchen 
bewohnten idiorythmischen Großklosters an der Ostküste der Arhoshalbinsel, 
das der »Hi mmelfa hrt der Gottesrnuner" am 15. August geweiht ist. Sie führt 
daher den Namen "Iwerskaja", oder "Iwerskaja-Wratamiza-Munergonesi-
kone". Sie wird gepriesen als "der Schurz des Alhos". Aber noch unter einem 
anderen Na men ist sie in der orthodoxen Welt bekannt: "Panagia Portatissa"-
"Gottesmutter von der Klosterpforte" , oder kurz: "Pförtnerin".1 
Ihre legendarische Geschichte reicht bis in das 9. Jahrhundert zurück - in 
die Zeit also, da die Bilderstürmer umer Kaiser Theophilos alle Menschen, die 
Ikonen verehrten, an Leib und Leben bedrohten. in dieser bewegten Zeit lebte 
eine fromme Witwe aus Nikaia, die einen einzigen Sohn hane. Aber noch einen 
anderen Schatz nannte sie ihr Eigen: eine Munergonesikone, die sie sehr ver-
ehrte. Wegen der Gefahren, die dieser Ikone von den ikonoklasten drohten, 
trug die Witwe diese Ikone in eine nahegelegene Kirche. Da kamen die bilder-
stürmenden Soldaten des Kaisers Theophilos (829-842) und einer von ihnen 
traf diese Ikone mit seinem Schwerte, worauf 81ut aus der verletzten Wan~ 
der Mafia auf dieser Ikone floß. Der Soldat, der später Mönch wurde, riet der 
Witwe. die verletzte Ikone zu verstecken. Die Witwe betete vor dieser Ikone 
"LUr Gottesmutter um die Rettung ihres eigenen Lebens, des Lebens ihres Sohnes 
wie um die Bewahrung der Ikone selbst. Schließlich raffte sie sich auf und über-
ließ die Ikone den Wellen des Meeres. Und siehe: Die Ikone schwamm aufrecht 
stehend auf den Wellen davon. Z Der Sohn der Witwe flüchtete auf den Heiligen 
Berg Athos und wurde dort Mönch. Er erzählte seinen Mitmönchen von dieser 
Ikone und ihrem Davonschwimmen und starb bald darauf. Nach vielen Jahren 
I Vgl. B. ROTHEM UND: Handbuch der Ikonenkunsl I, München 1985, S. 327-328; 
I. B~CltEV: Handbuch der Muuergouesikonen Russlands, Sonn-Bad Gorresberg, 1985, 
S. 47-49; B. STOLZ: Panhagia-Marienlegenden vom Alhos, Essen 1965, S. 27-35; 
1. BF.NTCItEvfE. HAUSTFJN-ßARTSCH: Munergoneslkonen, Recklinghausen 2000, S. 50. 
1 I. B~CHEV: 3. a. 0., S. 48. 
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_ manchmal werden 70 genanntJ - erschien diese Ikone .. in einem feurigen 
pfeil" im Mee r. Es war gegenüber der Küste des Iwironklosters auf dem Athos. 
Der Tradition nach lebte damals auf dem Atnos ein hl. Greis und Einsiedler 
Gabriel de Ribera." Diesem erschien die Gottesmutter im Traum und befahl 
ihm, die Ikone an Land zu ziehen. Sie wolle diese dem Kloster Iwiron zu Schutz 
und Schirm geben. Der Mönch gehorclne und schrirt trockenen Fußes ins Meer 
und barg die Ikone. Die Mönche stellten sie voll Ehrfurcht in ihrem Kloster 
von Iwiron auf. Doch Olm niichsten Tag war sie von ihrem ersten Standon ver-
schwunden. Nach langem Suchen fa nden die Mönche sie vor den Toren des 
Klosters. Immer wieder trugen die Mönche die Ikone ins Innere der Kirche -
und immer wieder wanderte die Ikone aus eigener Kraft aus der Kirche vor die 
Mauern des Klosters. Schließlich erschien eines Nachts die Gottesmutter dem 
Eremiten Gabriel und sagte zu ihm: .,Sage dem Abt, daß ich selbst mir diesen 
Plan gewählt habe, denn ich bin nicht gekommen, um von euch beschutzr zu 
werden, sondern um euch zu beschiit"L.en. Und nicht nur Hir das gegenwärtige 
Leben, sondern auch für das künftige sollt ihr auf die Barmherzigkeit meines 
Sohnes und Iierm hoffen dürfen. Das gilt für alle Mönche, die auf dem Heili-
gen Berg in Frömmigkeit und Gottesfurcht n<lch ihrer Regel leben - denn diese 
Gnade habe ich von ihm erbeten lind erhalten. Und nun gebe ich euch ein Zei-
chen: Solange dieses Bild in eurem Kloster bleibt, wird die Gnade und das 
Erbarmen mei nes Sohnes nicht von euch weichen."s Als die Mönche diese Bot-
schaft vem<lhmen, freuten sie sich sehr. Sie erbauten der Ikone an der Pforte 
ein Parekklesion (eine Kapelle). Die Panhagia des Bildes aber nannten sie ab 
nun .. Porratissa-Pförrnerin". Auch den Namen " Iwiritiki" gaben sie ihr. Die 
heute in Iwiron zu sehende Ikone, die griechische Ur-Iwerskaja, wird von der 
Kunstwissenschaft als ein Werk des 14. Jahrhunderts angesehen.' Zwanzig mit 
Juwelen geschmuckte Ampeln leuchten vor dem Bild. Große und kleine Edel-
steine schmucken den si lbernen Oklad. Nur das Antlitz Mariens, ganz gedun-
kelt durch den Rauch der Kerzen und OUichter, ist noch zu sehen . Die Krone 
ist reich geziert mit Brill<lnten, einer Weihegabe des Kaisers aus Byzanz. Die 
Brust der Gottesmutter ist überzogen mit Ketten aus großen Goldmünzen. Die 
Kaiserin Katharina erhob diese Ikone in den Adelsstand und schmuckte sie mit 
einem russischen Ordensstem.7 Wunderbare Ereignisse und Gebetserhörungen 
wurden mit ihr in Zusammenhang gebracht. Vom Athos aus verbreitete sich 
der Typ der Portatissa vor allem auch nach Rußland. I. Btntchev bemerkt d<lzu: 
.. Die Ikone wurde von Orthodoxen, Altgläubigen und sog<l r von Ander!igliiubi-
gen in ganz Rußland verehrt. Die Angehörigen der Za renfamilie besuchten die 
Kapelle immer, wenn sie nach Moskau kamen. Die Kapelle selbst war ständig 
von Gläubigen überfijllt. Gebete wurden dorr fast ununterbrochen von Prie-
J I. BENTUU:V: a. a. 0., S. 48 . 
• B. STOLZ: 3. 3. 0., S. 30. 
, ß. STOLZ: 3. a. 0 .• S. 30. 
fI I. BENTClllV: a. 3. 0., S. 49; P. HU8t:R: Ath05-Leben, Glaube, Kunst, Zurich 1969, 
S. 73-74; M. A. WrrnG:'A,hOl: Orr Heilige Berg von Byunz, Wunburg 1985, S. 32-33. 
7 P. HURt:R: a. a. 0., S. 73. 
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stern verrichtet. Im Jahre 1869 feierte man in Moskau das 200jährige Jubiläum 
dieser Ikone." 8 Aber nicht nur diese Iwerskaja-Ikone in Moskau war berühmt 
und wundert3tig. Bcntchev zählt noch andere Ikonen dieses Typs in Rußland 
als wundertätig auf: Im Ssofroniew-Kloster (pusrynia) im Gebiet von Kursk. in 
Moskod (Gebiet Twer), in Kostljez (Gebiet Kostroma) und im Dreifaltigkeits-
Kloster in Smolensk.9 
Liturgisch wird das Fest der Portatissa auf dem Athos 3m Dienstag nach 
Ostern begangen, während die russische Kirche seit dem Jahre 1656 3m 12. 
Februar die überführung der wundertittigen Iwerskaja-Murtergonesikone ins 
Iwerskij-Swjaro-Oserskij-K loster im Gehiet von Nowgorod feiert.!O 
Immer wieder kamen auch Russen auf den Athos, um die Partaliss3 im IWI-
ron-Kloster zu verehren. Einer von ihnen, der Philosoph Iwan Kirtschewskij 
(1806- 1856), berichtet sogar von seiner Bekehrung vor dieser Ikone und schil· 
den: "Ich stand aufrecht in der Kapelle, betrachtete die wunderbare Ikone der 
Gottesmutter und erwog den kindlichen Glauben des Volkes, das davor 10 
Gebet versunken war - Frauen, Kranke, Greise lagen dort auf den Knien, 
bekreuzten sich und machten tiefe Verneigungen." Dann beobachtete er noch· 
mals genau die Gottesmutter auf dieser Ikone und glaubte zu bemerken: "Sie 
umfing dieses einfache Volk mit einem Slick voll Mitgefühl und Liebe ... Ich 
fiel auf die Knie und betete, das Herz ganz ... erknirscht".]I 
Am 2. Januar 2001 entdeckte ich in der Ikonengalerie des Griechen Serafim 
Dritsoulas in Munchen, Theresienstraße 9, em geradezu klassisches Beispiel 
einer Portatissa griechisch-slavischer Art aus dem Bereiche Mazedoniens. Sie 
hat die Größe: Hohe: 64 cm, Srelle: 44,5 cm. Stil, Farbgebung und Schrift 
weisen sie, wie eben gesagt, dem griechisch-slavischen Bereich Mazedoniens zu. 
Auf Grund einer griechischen Inschrift ist die Ikone "Im Jahre 7105 (= 1597 
nach Christi Geburt)" entstanden. Auch der Ikonenschreiber wird 10 Kirchen-
slavisch als "Milo" angegeben . Die Gottesmutter trägt den Christusknaben, der 
segnet, mit der Linken, ihre Rechte verweist den Beter auf Christus als das 
eigentliche Zentrum der ganzen Ikone. Die ubhchen Bezeichnungen für Chri-
Stus und Maria sind sofort zu entdecken. Im Heiligenschein des Christusknaben 
ist, in den gewohnten Abkiirzungsbuchstaben, .,Der Seiende" zu lesen. Die 
Malerei, die gut und einwandfrei original erhahen ist, erweckt beim Beter und 
Berrachter einen ungemein nachhaltigen Eindruck. Vorab die ganz dunklen Par-
tien im Antli!"!. der Gottesmutter wie des Christusknaben lassen auf den ersten 
Anblick eine durch und durch hoheitsvolle Strenge erscheinen. Die erSte Reak-
tion auf diese Strenge kann beim Betrachter sogar das Aufkommen einer gewis-
sen Form von Angst, ja direktem Erschrecken bewirken. Erst bei längerem 
Zusammenleben mit dieser Ikone weichen irgelldwic die allzu strengen Züge an 
Mutter und Kind und ein Hauch, ein zaner .. Anflug" von Milde legt sich über 
Augen und Mund der Gonesgebärerin und des jugendlich-erwachsenen Erlö-
• I. BENTClIEV: a. 2. 0 .• 5. 48-49. 
, I. BLNTClIEV: a. 2. 0., S. 49. 
](l I. BlNTCHEV: 2. 2. 0" S. 47; I. 8rmCHEv/E. H A1I5IHN· BARl"SCH: a. a. 0., 5. 50. 
I I B. STOU: a. a. 0., S. 35. 
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sers. Nichts Weheleidig-Weiches vermag der Betrachter an dieser Ikone zu ent-
decken. Die Kraft des Wachens und Beschünens. die Intensität von "Schutz 
und Schirm" erfüllen das ganze Bild und machen es zu einem starken Trost für 
jeden, der davor hinrritt. Man erinnert sich da wiederum der Worte Mariens 
an den Eremiten Gabriel vom Athos: .,Und nun gebe ich euch ein Zeichen: 
Solange dieses Bild in eu rem Kloster bleibt, wird die Gnade und das Erbarmen 
meines Sohnes nicht von euch weichen."12 
Zur jüngsten Geschichte dieser Ikone noch ein Hinweis: Auf Grund einer 
Stiftung gelangte diese Ikone in den Besitz der kath. Pfarrgemeinde von St. 
Johannes Baptista in Altenessen. Sie fand eine Aufstellung in der Pfarrkirche 
von St. Johal1n und wird seither als Gnadenbi ld vom Volke verehrt. Die Ikone 
ist nach der Essener Goldenen Madonna knapp vor dem Jahre 1000 das älteste 
und damit ehrwürdigste Marienbild der Stadt Essen. 
12 B. STOLZ: 3. 3. 0., S. 30. 
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JÜRGEN BÄRSCH 
Grablegung und Auferstehungsfeier 
Volksnahe Formen szenischer Lirurgie in deutschsprachigen 
Diözesanritualien an der Wende vom 19. zum 20. Jahrhundert 
Prof. Dr. Andreas Heim: zur Vollendung des 60. Lebensjahres 
Die .. Wiederenrdeckung" der Würde und Bedeutung der Onskirchen 
durch das 11. Vatikanische Konzi!1 hat der liturgiewissenschafrlichen 
Erforschung des eigengeprägtcn gottesdienstl ichen Lebens in den Diöze-
sen neue Impulse verliehen.2 Seither konnte ein neues Licht auf die 
lange Zeit eher abschätzig beurteilte Entwicklung des Gottesdienstes 
nach dem Tridentinum geworfen werden. Die von Theodor Klauser in 
seiner verdienstvol len "Kleinen Abendländischen Lirurgiegeschichte" so 
bezeichnete "Periode der ehernen Einheitsliturgie und der Rubrizistik"3 
ist heute weitaus differenzierter zu betrachten. Dazu haben nicht zuletzt 
die umfangreichen Studien des mit dieser Abhandlung Geehrten beige-
tragen. Andreas Heinz folgte ßalthasar Fischer nicht nur auf dem lehr-
stuhl für liturgiewissenschaft an der Theologischen Fakultät Trier 
nach, sondern griff auch die Arbeiten seines Lehrers zur Liturgiege-
schichte der Trierischen Kirche auf und führte diese weiter. 4 Damit hat 
er nicht nur die Kenntnis der regionalen Gottesdiensrrraditionen im 
deutschen Sprachgebiet erweitert, sondern auch wesentlich daran mit-
I Vgl. LG 23.27; CD 11; aber auch SC 37-39.41-42. 
2 Eine gute Übersicht geben H. REIFEN8ERG, Gottesdienst in den Kirchen des 
deutschen Sprachgebietes. Bestand und Wünsche wissenschaftlicher Bemühun-
gen um die teilkirchliche Liturgie im Laufe eines Jahrhunderts: ALw 22 (1980) 
30-92 und B. KRANEMANN, Geschichte des katholischen Gottesdienstes in den 
Kirchen des deutschen Sprachgebietes. Ein Forschungsbericht (1980- 1995): 
ALw 37(1995) 227-303. 
J Vgl. TH. KLAUSER, Kleine Abendländische Lirurgiegeschichte. Bericht und 
Besinnung, Bonn 1965, t 17-150. 
4 Bereits sei ne Dissertation wandte sich der lokalki rchlichen Liturgiege-
schichte zu: Die sonn- und feiertägliche Pfarrmesse im Landkapitel Bitburg-
KyJlburg der alten Erzdiözese Trier von der Mine des 18. bis zur Mitte des 19. 
JahrhundertS (TThSr 34) Trier 1978. Vor kurzem konnte A. HEINZ im Rahmen 
der Darstellung der gedruckten rrierischen Liturgiebücher eine hervorragende 
Übersicht zur Geschichte des Gottesdienstes seiner Heimatdiözese vorlegen: Die 
gedruckten liturgischen Bücher der Trierischen Kirche. Ein beschreibendes Ver-
zeichnis mir einer Einführung in die Geschichte der Liturgie im Trierer Land. 
Prof. Dr. Balthasar Fischer zum 85. Geburtstag (VBAT 32) TrieT 1997, 1-58. 
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gewirkt, dass die Liturgiegeschichte des Trierer Bistums die am umfang-
reichsten erforschte ist. Bereits von knapp 20 Jahren hat Andreas Heim 
auf dringende wissenschaftliche Desiderate spezie ll bezüglich der litur-
gischen und volksfrommen Eigenrradtionen hingewiesen.5 
Sein Appell ist offenbar nicht ungehört verk lungen. Denn inzwi-
schen wurde die hisrorische Entwicklung des Gottesdienstes auch in 
anderen Ortskirchen stä rker beachtet, und ihre Kenntn is konnte bedeu-
tend erweitert werden.6 Das zeigt sich nicht zuletzt in den Studien, die 
sich jenem liturgischen Buch widmen, das am längsten und am umfang-
rei chsten das gottesdienstliche Eigengut der Bistümer bewahrt hat: dem 
Rituale. Seit geraumer Zeit li egen eine ganze Reihe von Arbeiten vor, 
die die Entwicklung der Diözesanritualien nachzeichnen? Dabei liegt 
verständlicherweise der Schwerpunkt der Untersuchungen auf den Fei-
ern der Sakramente und dem Begräbnis.8 
S Vgl. A. HEINZ, Religiöse Volkskunde und Lirurgiewissenschafr. Aspekte 
und Aufgaben, dargestel lt an Beispielen aus dem wesrtrierischen Raum: 
AmrhKG 34 (1982) 217-228. 
6 Vgl. z. B. die Forschungskolloquien dokumentierenden Sammelbände: 
B. KRANEMANNfK. RICHTER (Hg.), Zwischen römischer Einheitsliturgie und 
diözesaner Eigenveranrwonung. Gonesdienst im Bistum Münster (MThA 48) 
Altenberge 1997 und A. GERHAROSIA. ODEf'frnAL (Hg.), Kölnische Liturgie 
und ihre Geschichte. Studien zur interdisziplinären Erforschung des Gottesdien-
stes im Erzbisrum Köln (LQF 87) Münster 2000. 
7 Eine wesentliche Voraussenung für die Erforschung des Rituales hat Man-
(red PROBST dankenswerter Weise bereitgestellt: Bibliographie der katholischen 
Ritualiendrucke des deutschen Sprachbereichs. Diözesane und private Ausga-
ben (LQF 74) Münster 1993. Im Folgenden sind die Ritualien nach Probst 
nachgewiesen. Vgl. darüber hinaus M. KLÖCKENER. Die Ritualiensammlung in 
der Bibliothek des Deutschen Liturgischen Instituts. Anlässlich der Ritualienbi-
bliographie von Manfred Probst: LJ 44 (1994) 33-61. 
8 Hier seien exemplarisch nur ei nige Arbeiten genannt: A. LAMOlT, Das 
Speyerer Diözesanrituale von 1512 bis 1932. Seine Geschichte und sei ne Ordi-
nes zur Sa kramentenliturgie (QMRKG 5) Speyer 196 1; B. MAlTES, Die Spen-
dung der Sakramente nach den Freisinger Ritualien. Eine Untersuchung der 
handschriftl ichen und gedruckten Quellen (MThS 11/34) München 1967; 
H. J. SPITAL, Der Taufritus in den deutschen Ritualien von den ersten Drucken 
bis zur Einfü hrung des Rituale Romanum (LQF 47) Münster 1968; 
H. REIFENBERG. Sakramente, Sakramentalien und Ritualien seit dem Spätmittel-
alter. Unter besonderer Berücksichtigung der Diözesen Würzburg und Bamberg 
1-2 (LQF 53/54) Mlinster 1971/72; H. BISSIG, Das Chu rer Rituale 1503-1927. 
Geschichte der Agende - Feier der Sakramente (SF 56) FreiburgfSchw. 1979; 
T I·I. VOLLMER. Agenda Coloniensis. Geschichte und sakramentliche Feiern der 
gedruckten Kölner Ritualien (StPa Li 10) Regensburg 1994 und B. KRANEMANN, 
Sakramentliche Liturgie im Bistum Münster. Eine Untersuchung handschriftli-
cher und gedruckter Ritualien und der liturgischen Formulare vom 16. bis zu m 
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Ortskirchliche Eigentraditionen haben sich aber nicht nur in diesem 
Bereich ausgewirkt. Darum hat Benedikt Kranemann im Rahmen seines 
Forschungsberichtes auf die .. kleineren Themen" des Rituales wie die 
Benediktionen und Prozessionen aufmerksam gemacht, da gerade sol~ 
che Themen Einblick in das Charakteristische eine r regionalen Liturgie 
erwarten lassen. 9 Dies dürfte vor allem auch für den weiten Bereich der 
.. Functiones sacrae" gelten. Hierbei handelt es sich um Formen ze ichen~ 
haft~szenischer Liturgie, die mit ihrer spezifischen Dramatik häufig eine 
innere Nähe zum Spiel aufweisen. 1O Dazu gehören u. a. die Grablegung 
am Karfreitag und die Auferstehungsfeier in der Osrernacht, die ihrer~ 
seits die eher herbe römische Liturgie durch volksnahe, dramatisch~ 
spielerische Formen ergänzten. Damit konnte sich in vielen Diözesen 
über Jahrhunderte hinweg eine eigene Sondertradition in der Herzmitre 
des Kirchenjahres beheimaten. die das Bistum Trier bekanntlich bis 
heute bewahrt hat. 
In seiner Darstellung der Trierer Deposirio und Elevatio crucis hat 
Andreas Heinz darauf hingewiesen, dass diese volksfrommen Feiern im 
allgemeinen Restaurationsk lima des 19. Jahrhunderts als unliturgische 
Abweichung vorschnell kritisiert und nahezu spurlos beseitigt wurden. 
Bis zu r Reform der Osrernacht (1951) und der Karwoche (1955) durch 
Papst Pius XII. seien sie sch li eßlich nur noch in einigen Gebieten (neben 
Trier, die Diözese Luxemburg und in Tirol) lebendig gebl ieben. 11 Dem 
will die folgende kleine Studie nachgehen, indem sie die Grablegung 
und Auferstehungsfeier in den Ritualien einiger Diözesen an der Wende 
vom 19. zum 20. Jahrhundert untersucht. 
I. Der zeitgeschichtliche Hintergrund an der Wende vom 19. zum 
20. Jahrhwlderl 
Vielfältige Einflüsse bestimmen die Menschen, die Gottesdienst feiern, 
und der Gottesdienst prägt umgekehrt Vorstellungen und Denkweisen 
der Menschen. Damm kann die Liturgiegeschichte nicht allein auf die 
in den (o ffizie llen ) liturgischen Büchern niedergelegten Texte und 
Anweisungen schauen. Sie muß den Kirchenraum, die Gefäße, Gewän~ 
20. Jahrhundert (LQF 83) Mlinster 1998 (hier 7 f. eine knappe Übersicht über 
die Arbeiten zu r Ritualienge!>Chichte). 
!J Vgl. KRANEMANN, Geschichte (s. Anm. 2) 303. 
10 Vgl. REWENBERG, Sakramente I (s. Anm. 8) 700-704 und J. BARSOi, Art. 
Spiel. V. Liturgiege!>Chichtlich: LThK 9 (Freiburg u. a. 2000) 842 f. (Lir.). 
II Vgl. A. HEINZ, Mit dem Herzen Ostern feiern. Der richtige Zeitansatt und 
altes Brauchtum als Hilfen für eine lebendige Feier der Drei Österlichen Tage 
( I ): Gottesdienst 23 (1989) 9- 11 , hier 11. 
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der, Klang- und Duftwelt ebenso wahrnehmen wie die politisch-gesell-
schaftlichen Rahmenbedingungen und die sich darin ausbildenden 
soziale n und religiösen Mentalitäten. 
Der Historiker Thomas Nipperdey hat die Religion an der Wende 
vom 19. zum 20. Jahrhundert in Deutschland "im Umbruch" gese-
hen. 12 Nach Aufklä rung und revolutionären Besrrebungen lebten die 
Katholiken in der Zeit der Romantik wie in einer Schutzglocke. Man 
kehrte zu den alten , voraufk lärerischen Frömmigkeitsformen zurück 
und pflegte Andachten und Prozessionen, Wallfahrten und Heiligenver-
ehrung. Die Dogmatisierung der "Unbefleckten Empfängnis" 1854 ver-
band die Gläubigen eng mit Rom, und förderte so den Ultramontan is-
mus. 13 
Der Kulturkampf prägte von einer "Außensei te" die Mentalität der 
Gläubigen. Die Katholiken in den unter preußischer Regierung stehen-
den Diözesen fü hlten sich als Minderheit im Staat allenfa ll s geduldet, 
mehr noch verfolgt. 14 Ihnen ersch ien darum Abschottung nach außen 
und Konzentration der innerkirch lichen Kräfte nach innen als die beste 
Reaktion auf die äußere Bedrohung. In dieser Lage mußte eine betont 
römische Liturgie, die die Verbundenheit mit dem Papst besonders her-
vorhob, von Katholiken als sicherer Hort empfunden werden und zur 
Bildung eines " katholischen Milieus" beitragen. ls Dies galt umso mehr, 
da nach der Säkularisation mit der Reichskirche auch die Stifte unterge-
gangen waren, die an den ortskirchlichen litu rgischen Eigenrraditionen 
besonders zäh festgehalten hatten. Seither erschien die Vielfalt gottes-
diensrlichen Lebens als ve rdächtig. Spätestens im Sog innerkirch licher 
Konzentration a uf den Papst gewann darum die nachtridentinisch-römi-
sche Liturgie bedeutend an Einfluß.'6 
Schließl ich erlebten vor allem die rheinisch-westfälischen Diözesen 
im ausgehenden 19. Jahrhundert einen massiv einsetzenden Struktu r-
12 So der Titel sei nes Buches, in dem er aus der Perspektive der Religion die 
deutsche Geschichte im wilhelminischen KaiserreiCh betrachtet: Religion im 
Umbruch. Deutschland 1870-1918 (BsR 363), München 1988. 
iJ Vgl. A. ANGENENDT, Hei lige und Reliquien. Die Geschichte ihres Kultes 
vom frühen Christentum bis zur Gegenwart, München 1994, 286-292. 
14 Vgl. D. BlACKBOURN, Wenn ihr sie wieder seht, fragt wer sie sei. Mariener-
scheinungen in Marpingen - Aufstieg und Niedergang des deutschen Lourdes, 
Hamburg 1997. 
1.'i Vgl. NIPPERDEY (s. Anm. 12) 14-31. 
16 Für Trier ist A. HEINZ diesen Entwicklungen minutiös nachgegangen: Im 
Banne der römischen Einheitsliturgie. Die Romanisierung der Trierer Bistumsli-
turgie in der zweite"; Hälfte des 19. Jahrhunderts: Röm ische Quartalsschrift 79 
(1984) 37-92. 
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wandel. Im Ruhrgebiet sorgte die Industrialisierung für einen gewalti-
gen Ansturm von Arbeitskräften, die hier zu einer völlig neuen Zusam-
mensetzung der Bevölkerung flihrten. Die (Erz-)Diözesen Köln, Mün-
ster und Paderborn mußten in den zu ihrem Sprengel gehörenden Städ-
ten des Reviers in rascher Folge neue Kirchengemeinden gründen und 
die Pfarrseelsorge in den Großstädten neu organisieren. Eine ähnliche 
Enrwicklung ist für das Bistum Trier zu konstatieren, in dem das Saar-
gebiet an der massiven Industrialisierung teilnahm. Im Zuge der Bevöl-
kerungswanderung brachen alte. an das Dorf und dessen agra rische 
Arbeitsverhältnisse gebundene Lebens- und Brauchformen ab, die ihrer-
seits eng verbunden waren mit volksfrommer, idenritäcsstifender Reli-
giosität im Kirchenjahr. Um so wichtiger erschien, diese zu retten und 
zu bewahren. Die hier nur angedeuteten Entwicklungen bilden den 
Hintergrund, vor dem die Bemühungen der Bistumsleitungen um eine 
Erneuerung des Rituales im ausgehenden 19. Jahrhundert zu sehen 
sind. 
Ähnlich vielschichtig ist die Ritualegeschichte nach dem erSten Welt-
krieg beeinflußt. Nachdem 1917 mit dem Codex luris Canonici das 
kirchliche Recht neu kodifiziert war, mußte an dessen Vorgaben das 
Rituale Romanum angepaßt werden. 17 Als das revidierte römische 
Buch 1925 vorlag, konnten auch die Diözesen ihre Ritualien neu bear-
beilen. Diese Revisionsaufgabe fand ebenfalls auf dem Hintergrund 
weitreichender gesellschaftlicher Veränderungen statt: Der erste Welt-
krieg war verloren, die Monarchie untergegangen und an deren Stelle 
die Weimarer Republik getreten. Wirtschaftlicher Aufschwung wie 
Rezession und Weltwirtschafrskrise ließen existentiell die Instabilität 
der neuen Zeit spüren, die bisher als sicher geglaubten Verhältnisse 
wankten. 18 
Kirchlicherseits versuchte man auf die gewandel ten Gegebenheiten 
angemessen zu reagieren. Die Seelsorge wandte sich den Menschen in 
ihrem Lebensumfeld zu. Para llel kommt {pastoral-)rheologisch die I)(ar-
17 Das l614 vom HI. Stuhl herausgegebene Rituale war das letzte in der 
Reihe der nachtridentin ischen einheitlichen römischen Liturgiebücher, das im 
Gegensatz 'Zum Breviarium Romanum (1568) und zum Missale (1570) nicht 
verpflichtend vorgeschrieben, sondern lediglich mit Nachdruck empfohlen wor-
den war. Darum blieb in vielen Diözesen bis ins 20. Jahrhundert, das Jeweilige 
bischöflich approbierte Eigenrituale in Gebrauch. Vgl. Balth. FISCIIER, Das 
Rituale Roma num (I614-1 964). Die Sch icksale eines liturgischen Buches: 
lThZ 73 (1974) 257-271. 
18 Vgl. A. SCHILSON, Die Lirurgische Bewegung. Anstöße-Geschichte-Hinter-
gründe, in: K. RICHTERlA. SCHILSON, Den Glauben feiern. Wege liturgischer 
Erneuerung, Mainz 1989, 11-48, hier 23-30. 
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rei als Ort kirchlicher Glaubensgemeinschaft neu ins Bewußtsein. Das 
klassische Wort Romano Guardinis bringt 1922 programmatisch die 
Zeitsituation auf den Punkt: .. Ein religiöser Vorgang von unabsehbarer 
Tragweite hat eingesetzt: die Kirche erwacht in den 5eelen."19 Mit der 
Bedeutung der kirchlichen Gemeinschaft wird auch deren wichtigste 
geistliche Quelle wiederentdeckt: die Liturgie. So kann nicht verwun· 
dem, daß zu jener Zeit die Liturgische Bewegung vermehrt an Auf· 
merksamkeit gewinnt. lO Hatte Papst Pius X. schon 1903 die "tätige 
Teilnahme des Volkes an den heiligen Mysterien" angemahnt, wird nun 
gemäß dieses Leitmotivs die gemeinschafrliche Feier des Pfarrgorres-
dienstes gefordert, wesha lb der Volkssprache in der Liturgie größerer 
Raum gewährt werden soll. Der Wunsch nach mehr Muttersprachlich-
keit verschaffte sich immer vernehmlicher Gehör und konnte - durch-
aus großzügig von Rom gewährt - vor allem in den im Rituale ver-
zeichneten Liturgiefeiern Platz greifen. Diese Chance nutzten viele Bis-
tümer bei der Revision ihres Rituales. ll In diesem Punkt besonders 
fortschrittlich erwies sich das 1929 erschienene Diözesanriruale von 
Linz. das sehr umfangreich muttersprachliche Texte aufgenommen 
hatte,22 wogegen das Kölner Bistumsrituale auf einer eher minimalisti-
schen Linie verblieb. 2J Die Zeichen der Zeit und die Erfordernisse der 
Pastoral zeigten aber klar in eine Richtung: Mit der Verwendung der 
Volkssprache sollte den Gläubigen der Gehalt der liturgischen Feiern 
nähergebracht und ihre innere Teilnahme gefördert werden. So wandelt 
sich schon weit vor dem 11. Vatikanischen Konzil die Liturgie merklich 
von einer "Klerikerl iwrgie" zu einer Liturgie mit verstärkter Teilnahme 
der Gemeinde. 
19 Hochland 19 (1922) 257-267. 
20 Vgl. TH. MAAS-EwI'.RD, Liturgie und Pfarrei. Einfluss der Liturgischen 
Erneuerung auf Leben und Verständnis der Pfarrei im deutschen Sprachgebiet, 
Paderborn 1969, 115-131.159-249 und DERs., Die Krise der Liturgischen 
Bewegung in Deutschland und Österreich. Zu den Auseinandersetzungen um 
die "Iitu rgische Frage" in den Jahren 1939 bis 1944 (StPa Li 3) Regensburg 
1980, hier v.a. 41-98. 
21 Vgl. A. H EINZ, Die Feier der Sakramente in der Sprache des Volkes. Zur 
Ritualereform vor dem Zweiten Vaticanum: TfhZ 102 (1993) 258-270. 
22 Linz 1929 (PROBST 330). Wegen seiner reicheren Verwendung der Mutter-
sprache zogen nicht wenige Priester der Nachbardiözese Passau das Linzer 
Buch dem gesamtbayr\schen Rituale von 1930 vor; vgl. MMS-EwERD, Krise (s. 
An\1l. 20) 490. 
2J Köln 1929 (PROBST 279); vgl. VOLLMI'.R (s. An\1l. 8) 167-175. 
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11. Grablegung ,md Auferstehungsfeier als volksnahe Formen 
szenischer Liturgie 
Die Enrsrebung einer "Volksliru rgie" im Herzen der Osrerfe ier reicht 
bis weit in die Geschichte christlichen Gottesd ienstes in Ost und West 
zurück. Vor in allem Jerusalem lag die Verknüpfung der historischen 
Stätten mit der realsymbolischen Vergegenwärtigung des Pascha· Myste· 
riums Christi nahe. Ende des 4. Jahrhunderts berichtet die Pilgerin Ege-
ria, wie in der Heiligen Stadt die anschau lichen, stark zum realisri· 
sehen, orts· und zeitidenrischen Nachvollzug drängenden Pass ions- und 
Ostererzählungen der Eva ngelien eine besondere Form szenischer Litur-
gie ausbi lden.H In der Folgezeit ist die Tendenz der Liturgie, Festinhalte 
durch Abbildung und Dramatisierung darzustellen auch im Westen zu 
beobachten und beeinflußr hier die in der Karolingerzeir vorherr-
schende römische Liturgie. Nicht zuletzt forderte die religiöse Mentali-
tät des mittelalterlichen Menschen, der auf einen massiven Ausdrucks-
realismus mit starken optisch-haptischen Impulsen angewiesen war, 
eine dramatisierre, mir Bewegung und Zeichen ausgestattete szenische 
Liturgie.2s 
Diese allgemeinen Beobachtungen wirkten sich in besonderer Weise 
im Mittelpunkt des Kirchenjahres aus.26 Aus östlicher Tradition wird 
aus den genann ten Gründen die Kreuzverehrung und der liturgische 
Nachvollzug der Grablegung aufgegriffen. 27 Zudem ermöglich te die 
völlig sinnwidrige Prax is des Mittelalters, die Ostervigil statt in der 
24 Vgl. Egeria, Itinera rium, 37,8f.; 38,2, übersetzt und eingeleitet von 
G. ROWEKAM P (FC 20) Freiburg u. a. 1995,276-279. 
2S Vgl. J. BÄRSCH, Das Dramatische im Gottesdienst. Liturgiewissenschaftli-
che Aspekte zum Phänomen der Osterfeiern und Osterspiele im Mittelalter: LJ 
46 (1996) 41-66; grundsänlich zur religiosen Mentalitat des Mittelalters 
vgl. A. ANGEN~DT, Geschichte der Religiositat im Mutelalter, Darmstadt 
12000. 
26 Zu r Entwicklung und mittelalterlichen Gesta lt der Grablegung und Oster-
feier vgl. J. BARSCH, Die Feier des Osterfestkreises im Stift Essen nach dem 
Zeugnis des Libtr Ordinarius (zweite Hiilfte 14. Jahrhundert). Ein Beitrag zur 
Liturgiegeschichre der deutschen Ortskirchen (Quellen und Studien. Veröff. des 
Instituts für kirchengeschichtliche Forschung des Bistums Essen 6) Munster 
1997,14 1- 152.194-240. 
27 Vgl. R. CAt!U'!:, La veneration du tom beau du Ch rist dans la liturgie er la 
piere populaire, in : La celebrazione del Triduo pasquale. Anamnesis e mimesis, 
a cum di I. Scicolone (StAns 102, Anlit 14) Roma 1990,209-225; zur Sache 
vgl. BÄRSCH (s. Anm. 26) 141- 143 (Ut.). 
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Nacht zum Ostersonntag bereits am Karsamstagmorgen zu feiern,28 
sich zur sachgerechten Zeit in der Osternacht zu einer Auferstehungs-
feier zu ve rsammeln. 
Im Westen sind diese Riten am frühesten durch zwei Quellen 
bezeugt. Gemäß der Regularis Concordia, einer vor 970 unter Bischof 
Ethelwold von Winchester kompilierten Zusammenstellung monasti-
scher Gewohnheiten,29 errichtete man ein symboli sches Grab, in dem 
nach der Kreuzverehrung des Karfreitags das Kruzifix, in ein Tuch 
gehül lt, niedergelegt~ also nachahmend begraben wurde. In aller Sti lle 
und ohne rituelle Gestaltung erhob man dieses Kreuz am frühen Oster-
morgen. Ähnlich beschreibt die zwischen 973 und 993 verfasste Vita 
des Bischofs Ulrich von Augsburg, wie dieser nach der Gläubigenkom-
munion des Karfreitags das übriggebliebene eucharistische Brot unter 
einem Stein .. begräbt", um es dann am Ostermorgen wieder feierlich 
zu erheben.JO Grablegung und Auferstehungsfeier sind also einander 
zugeordnete, die römisch-fränkische Liturgie ergänzende, aber auch aus 
ihr erwachsene Riten. Dabei liegt der Schwerpunkt auf einer szenisch-
dramatischen Gestaltung, in deren Mine eine zeichenhafte Vergegen-
wärtigung Christi (Kreuz bzw. Eucharistie) steht.J 1 
28 Die alte Bestimmung, "post nonam" die Feier zu beginnen, blieb in der 
mittelalterlichen Praxis zwar erhalten, da aber die Non seit dem 14. Jahrhun-
dert mehr und mehr am Vormittag gebetet wurde, rückte der einstige Nacht-
gottesd ienst auf die Morgenstunden des Karsamstags vor. Vgl. J. A. JUNGMANN, 
Die Verlegung der Ostervigil seit dem christl ichen Altertum: LJ 1 (195 1) 48-
54. 
29 Vgl. Regularis Concordia Anglicae Nationis, ed. T. Symons u. a. (CCM 
VIV3) Siegburg 1984, 118 (N r. 74: Oe ritu crucifixum sepeliend i), 124-127 
(Nr. 79: Oe horis more canonicorum recitandi, hier: Elevatio und Visitatio 
sepulcri). 
JO Vgl. Vita Sancti Oudalrici episcopi Augustani auctore Gerhardo 4, hg. von 
H. KAI..LFEI..Z (FSGA 22) Darmstadt 21973, 73.75. Das .,Begräbnis" der Eucha-
ristie unter einem Stein am Ende der Karfreiragsliturgie geschieht nach Ger-
hards Aussage ,.consuetudinario more" (ebd. 73). 
Jt Die Diskussion um die Entsrehung und Entwicklung dieser Riten kann hier 
nicht nachgezeich net werden. Vgl. dazu die wichtigsten Beiträge von 
j . A. JUNGMANN, Die Andacht der Vierzig Stunden und das Heilige Grab, in: 
DERS., Liturgisches Erbe und pastorale Gegenwart. Studien und Vorträge, Inns-
bruck-Wien-München 1960,295.315; S. CORß1N, La deposition lirurgique du 
Christ au Vendredi-Saint. Sa place dans l'histoire des fites er du theatre reli-
gieux (Collection Portugais 12) Paris-Lisbonne 1960; K. GSCHWEND, Die Depo-
sitio und Elevatio cntcis im Raum der alten Diözese Brixen. Ein Beitrag zur 
Geschichte der Grablegung am Karfreitag und der Auferstehungsfeier am 
Ostermorgen, Samen 1965; Lateinische Osterfeiern und Osterspiele, 9 Bände, 
hg. von W. LIPPI-IARDT, Berlin 1975-1990; B. -D. BERGER, Le drame liturgique 
180 
In der Folgezeit erfreuten sich diese Feiern regen Zulaufs se itens der 
Gläubigen. Ihnen war in der längst den klerikalen Akteuren reservierten 
Liturgie kaum eine Möglichkeit der Teilnahme und Mitwirkung gege-
ben. Dies eröffneten ihnen nun die szenischen Riten. Sie verknüpften 
liturgische Ausdruckformen (Gesang, Gebet, Bewegung, Zeichen) mit 
einer der mittelalterlichen Schau frömmigkeit entgegenkommenden Dar-
stellung der österlichen Glaubensgeheimnisse. 
Dabei kam es zu weiteren Entfaltungen. Mit der Erhebung des 
Kreuzes ve rband sich eine, die Kirche umkreisende Osterprozession, die 
ihrerseits die aus altchri stlichem Gedankengut schöpfende, den Decen-
sus Chri sti darstellende Tollite-portas-Szene aufnahm.J2 Der Spiel freude 
kam die aus dem Ostertropus Quem quaeritis in sepulchro? erwachsene 
biblische Dialogszene zwischen dem Engel und den Frauen bei ihrem 
Besuch des Grabes Christi am Ostermorgen entgegen.JJ Diese zunächst 
noch ganz in die Liturgie eingebundene Osterfe ier der Visitatio sepul-
chri fü hne über viele ze itlich und örtl ich di fferenzien entwickelte For-
men des Osterspiels zum Ge istlichen Drama und sch ließlich zu den 
Mysterienspielen.J <! Wenngleich die expressiv-da rstell enden, gelegentlich 
auch burlesken Spiel fo rmen aus der Osterliturgie herausdrängten, blie-
ben Grablegung (Deposirio) und Auferstehungsfeier (Elevatio und Pro-
zession) bis in das 20, Jahrhundert diözesanes Eigengur und damit 
vo lksnaher Teil der Liturgietraditionen in vielen deutschen Bistümern.JS 
de päques du X' au XIII" siede. Liturgie et Theatre (Theologie historique 37) 
Paris 1976; O. NUSSBAUM, Die Aufbewah rung der Eucharistie (Theophaneia 
29) Bonn 1979, 189-203 und nun aus kunsth istorischer Sicht J. TRIPPS, Das 
handelnde Bi ldwerk in der Gotik. Forschungen zu den Sedeutu ngsschichten 
und der Funktion des Kirchengebäudes und seiner Ausstattung in der Hoch-
und Spätgoti k, Serlin 22000, 129-150. 
32 Zu Theologie und Litu rgiegeschichte dieses Brauchs vgl. Balth. FISCHER, 
Die Auferstehungsfeier am Osrermorgen. Altchristliches Geda nkengut in mittel-
alterlicher Fassung, in : DERS., Redemptionis mysterium. Studien zur Osterfeier 
und zur christlichen Initiation, hg. von A. GERHARDS und A. HEINZ, Paderborn 
u. a. 1992, 13-27 und DERS., Osternachtfeier am frühen Osrermorgen. Ein 
Desideratum zur wiederhergestell ten Osterlitu rgie, in: ebd., 48-56. 
3J Ausfüh rlich dazu BARSCH, Osterfestkreis (s. Anm. 26) 222-240. 
3" Vgl. BÄRSCI-I, Spiel (s. Anm. 10) 842 f. 
3S Dies beweist ei n Btick in die nach 1925 erschienenen Diözesanrirualien, 
wobei sel bst die diözesanen Ausgaben des gesamtbayerischen Rituales von 
1930 unterschied liche Traditionen bezeugen. Ohne Anspruch auf Vollständig-
keit vgl. z. B. Augsburg 1930 (PROBST 34) 13--18- (Elevatio)j Berlin 1947 
(PROSST 69) 134-138 (Elevatio)j Breslau 1929 (PROBST 89) 75-82 (Depositiol 
Elevatio); Eichstätt 1930 (PROBST 162) 405-413 (DepositioJ Elevatiol; Ermland 
1939 (PROBST '174) 112--122- (DepositioJ Elcvatio)j Freiburg 1929 (PROSST 
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111. Grablegung und Auferstehungsfeier in DiözesamiluaJiell des 
J 9. und 20. jahrhunderts 
Angesichts des gesellschaftlich.kirchlichen Wandels an der Wende des 
19. zum 20. Jahrhundert mag es zunächst überraschen, dass die in die· 
ser Zeit publizierten Bisrumsritualien fast ungebrochen diesen im Mit· 
telalter aufgekommenen Brauch weitertradierten. Trotz der aufkläreri-
schen Reinigungsversuche des 18. und der den Eigenriten skeptisch 
gesonnenen Romanisierungstenzenden des 19. Jahrhunderts behaupte· 
ren sich Grablegung und Auferstehungsfeier ausgesprochen zäh in der 
Ritualerradition vieler Diözesen. Dennoch bleibt zu fragen, wie dies 
konkret aussah und wo Veränderungen in der Feiergestalt wahrzuneh· 
men sind. Dies soll im Folgenden am Beispiel der (Erz-)Bistümer Köln, 
Paderborn und Trier untersucht werden. 
1. Grablegung und Auferstehungsfeier in Ritualien des Erzbistums 
Köln 
Unsere beiden Formen szenischer Liturgie begegnen in der Kölner 
Ritualetradition erstmals in der Agende von 1720,J6 die aber, abgese· 
hen von kleineren Auszügen lind Manualien, bis zur Collectio Riruum 
1900 in Geltung blieb,J7 Obgleich Rom bei diesem Blich, wie Thomas 
198) 262-265 (Elevario); Köln 1929 (PROBST 279) 92-97 (Depositiol Elevatio); 
Linz 1929 (PROBST 330) 454-459.466-469 (Deposltiol Elevatiol; Luxemburg 
1932 (PROBST 342) 165-171 (Depositiol Elevatio); München·Freising 1930 
(PROBST 422) 12·-14· (Elev3tio); Münster 1931 (PROBST 436) 84-92 (Deposi-
tio/ Elevatio); Osnabrück 1932 (PROBST 464) 107-115 (Deposiliol Elevado); 
Paderborn 1932 (PROBST 478) 207-213 (Depositiol Elevatio); Rottenburg 1932 
(PROBST 575) 521-528 (Elevatio ); Salzburg 1951 (PROBST 600) 441-444.453-
456 (Depositio! Elcvatio); Wien 1935 (PROBST 712) 487-492.496-498 (Deposi-
tio! Elevatio); Würzburg 1932 (PROBST 734) 435-439 (Deposilio! Elevatio). 
), Vgl. Köln 1720 (PROBST 265) 433; VOLl..MER (5. Anm. 8) 109-122. Nach 
der konfessionell-territorialen Sicherung konnte der barocke Katholizismus 
seine zeitgemäße Ausdrucksform in einer Allianz von Sinnenfreude und Fröm· 
migkeit finden. In dieser Zeit, in der der Gottesdienst als bewegendes Schau-
spiel dargeboten wurde. kam auch den Formen szenischer Liturgie eine erhöhte 
Aufmerksamkeit zu. Vgl. A. GERIIARDS, Die liturgische Entwicklung zwischen 
1600 und 1800, in: Hirt und Herde. Religiosität und Frömmigkeit im Rhein· 
land des 18. Jahrhunderts, hg. von F. G. ZEHNDER (Der Riss im Himmel 5) 
Köln 2000, 19-36. hier 23-31. Hinter der Ausgabe von 1720 stehen allerdings 
auch die Statu[Cn der Diözesansynode 1662. Darin wird nur die Grablegung 
des Kreuzes gestartet, wogegen die Depositio der Eucharistie verboten iSI. 
Zumeist die Stifte dürften an ihren älteren Bräuchen noch länger festgehalten 
haben. Vgl. BÄRSCIr~ Osterfestkreis (s. Anm. 26) 149. 
J7 Vgl. Köln 1900 (PROBST 277) 68-72. 
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Vollmer betont, auch im Bereich der Sakramentalien und des örtlichen 
Brauchrums eingegriffen hat,3H behält es Dcpositio und Elevatio aus der 
letzten großen Ritualeausgabe von 1720 fast unverändert bei. 
Gemäß der ColiRit 1900 wird das Kreuz nach der Vesper zum Hei-
ligen Grab getragen.39 Der Chor begleitet die Prozession mit den 
Responsorien Ecce quomodo moritur und Sepulto Domino.4o Am Grab 
angekommen, legt der Priester das Kreuz nieder, inzensiert es und mit 
dem Versikel /n pace (aclus esl locus ejus. EI in Sion habitatio ejus und 
der Schlußoration der Vesper, Respice quaesumus Domitze schließt die 
einfache Grablegung. 
Zur Auferstehungsfeier versammeln sich alle vor Sonnenaufgang 
und ziehen zum Grab. Dort ist der 1720 noch vorgesehene, in der 
Totenliturgie allfällige Ps.'llm 50(51) Miserere durch den Psalm 16( 15) 
Conserlla me Domine ausgetauscht, der damit einen deutlich hoff-
nungsvolleren, der Auferstehungsfeier angemessenen Ton anschlägt: 
,.Denn du gibst mich nicht der Unterwelt preis; du läßt deinen From-
men das Grab nicht schauen. Du zeigst mir den Pfad zum Leben. Vor 
deinem Angesicht herrscht Freude in Fülle ... " (V. J0-1Iab).41 Nach 
Versikcl und der nun zeitlich besonders passenden Collecta der Ostervi-
gil, Deus, qui hane sacratissimam noetem, inzensien der Priester das 
Kreuz und erhebt es. Dem folgt, wo üblich, ein dreifacher Umgang, der 
aber innerhalb der Kirche, verbunden mit dem beliebten Ostergesang 
Cum rex gloriae,42 srarrfindcn soll. Entsprechend ist auch nicht vom 
Tollite-portas-Ritus die Rede. Die Prozession endet am Hochaltar mir 
dem alten Ruf Surrexit Dominus de sepulehro. Alleluja und der Ant-
Wort Qui pro nobis pependit in ligno. Alleluja sowie der Oration DeliS, 
qui nos Resurreetionis Domi"icae. Hatte das Rituale von 1720 noch 
eine größere Variationsbreite für den absc hließenden Gesang, auch hin-
1I Vgl. VOLLME.R (s. Anm. 8) 157. 
j9 In der Kölner Diözesantradition erfolgt, wie in Trier oder Munster, die 
Grablegung nach der Vesper. Dieser Zeitansatz bleibt von den spätmiuc1alterli-
ehen Quellen an bis zur CollRit 1929; vgl. B .... RSCH, Osterfestkreis (s. Anm. 26) 
141, Anm. 309. 
"0 Das von der Ausgabe 1720 noch berücksichtigte ResponSOrium Sleu! ovis 
ist seit der ColiRit 1900 ausgefallen. 
"1 Das Psalmgebet am Heiligen Grab dürfte ein letzter Rest des zunächst klö-
sterlichen, dann vom Wehklerus ubemommenen Brauchs sein, während der 
Grabwache von Depositio bis Elevatio das Psalterium zu rezitieren; vgl. die Bei-
spiele bei JUNGMANN, Andacht (s. Anm. 31) 302-305 und BARSCII, Osterfesf-
kreis (s. Anm. 26) 150. 
42 Vgl. E. J. LENGEUNG, Unbekanme oder seltene Ostergesange aus Hand· 
schriften des Bistums Munsrer, in: Einheitslirurgie (s. Anm. 6) 243-268, hier 
245-257 sowie BARSCII, Osrerfestkreis (s. Anm. 26) 199, v.a. Anm. 22 und 23. 
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sichtlich muttersprachlicher Texte vorgesehen;u so beschränkt sich die 
CoIiRit 1900 auf den österlichen Mariengruß Regina coe/j44 mit Ver· 
sikel und Oration. Diese Einengung erklärt sich möglicherweise aus 
dem allgemein starken Einfluss der Marienverehrung im 19. Jahrhun· 
dert, der keinen anderen Abschluß .,zuließ". In diese Richtung zeigt 
auch das 1887 publizierre Manuale Pasrorum,4S das gleichfall s nur das 
RegillQ coeli kennt. Zwar gibt die CollRir 1900 eine ursprüngliche Viel· 
falt auf, allerdings ist zu bedenken, daß der marianische Abschluß zu 
jener Zeit wohl als sehr volksnah empfunden wurde. 
Noch einmal erscheint 1929 ein Kölner Diözesanriruale. Obgleich 
in der Phase der Lirurgischen Bewegung veröffenrlicht, bleibt es doch 
deutlich hinter den Bestrebungen nach größerer Muttersprachlichkeit 
zurück.46 Diese Beobachtung gi lt nicht nur für die sakramentlichen Fei· 
ern, sondern auch für Grablegung und Auferstehungsfeier, denen man 
als diözesanes Eigengut am ehesten eine Offnung fü r die Volkssprache 
härte gestatten können. So hat die CoIiRit 1929 die Riten gegenüber 
der Vorgängerausgabe von 1900 nicht veränderr.47 Lediglich bei der 
Umgangsprozession mit dem Kreuz ist statt der Festlegung auf das Can· 
ticum triumphale Cmn rex gloriae eine offene Ausw:lhl von .. Hymni 
vel Cantus paschales"48 erlaubt. 
Damit lässt sich die Grablegung und Aufersrehungsfeier in der Kö!· 
ner Diözesantradition bis in die jüngste Ausgabe des 8istumsrituale ver· 
folgen. Dabei bleiben die Riten in Auswah l von Gesängen und Gebeten 
recht stabil.49 So verdrängt die Romanisierung zwar nicht den Lokalri· 
4J Vgl. Köln 1720 (PROBST 265) 443: Es kann die Sequenz Victimae paschaU 
laudes und ein deurschsprachiges Osrerlied angefugr werden. Alternativ kann 
man auch das Christ ist auferstanden und das Regina cooli wählen. 
44 Vgl. A. HEINZ, Die marianischen Schlussanriphonen im Stundengebet, in: 
lebendiges Stundengeber. Vertiefung und Hilfe, FS l. Brinkhoff, hg. von 
M. KtOCKENER und H . RENNINGS, Freiburg-Basel·Wien 1989, 342-367, hier 
35 1-353. 
4$ Vgl. Köln 1887 (PROSST 275) 201; dazu VOLLMER (s. Anm. 8) 141-150. 
46 Dies isr insofern unversrändlich, da mit Josef Könn ein Mirarbeiter an der 
CoIlRit 1929 beteiligt war, der als Pionier der liturgischen Bewegung im Köl-
ner Klerus galt. Vgl. A. KOLPING, JOS4!f Könn. 1876-1960. Pfarrer an St. Apo--
sreln in Köln, Münster 1970. Zur Ritualeausgabe von 1929 vgl. VOLLMER (s. 
Anm. 8) 171. 
47 Vgl. Köln 1929 (PROSST 279) 92-97; dazu VOLLMER (s. Anm. 8) 167-175. 
48 Köln 1929 (Probsr 279) 97. 
49 Vgl. z. B. G. AM8F.RG, Ceremoniale Coloniense. Die Feier des Gottesdien-
stes durch das Stiftskapitel an der Hohen Domkirche zu Köln bis zum Ende 
der reichssrädtisch(!n Zeit (Studien zur Kölner Kirchengeschichte 17) Siegburg 
1982,150.151 und 158.159. 
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tus, aber eine Anpassung an die veränderten Verhältnisse im 20. Jahr· 
hundert ist ebenso wenig zu erkennen. Bemerkenswert ist hingegen, 
daß auch nach der Reform der Heiligen Woche umer Pius XII. (1951, 
1955) der a,lte Brauch nicht vollends aufgegeben wurde. Kein Geringe-
rer als Theodor Schnitzler empfiehlt, an die Karfreitagslirurgie die Grab-
legung nach alter Kölner Tradition anzuschließen. Dabei solle das 
Kreuz nicht niedergelegt, sondern entsprechend der erneuerten Karfrei-
ragsfeier aufgerichtet werden und zur sti llen Verehrung einladen, um es 
dann als Prozessionskreuz in der Osternaehr zu benutzen.50 
2. Grablegung und Auferstehungsfeier in Ritualien des (Erz-)Bistums 
Padcrborn 
In der Ritualegeschichte der westfälischen Diözese findet sich die Grab-
legung schon in der ersten Druckagende 1602, wogegen die Auferste-
hungsfe ier erst im Rituale von 1862 verzeichnet ist. Wie andernorts 
sind auch hier heide Formen seit dem Mittelalter bekannt, wie aus dem 
1324 geschriebenen Liber Ordinarius und dem ungefähr zeitgleich ver-
faßten Processionarius des Doms hervorgeht.sl 
Beim Vergleich mit dieser mittelalterlichen Ordnung fällt auf, daß 
hier das Kreuz mit den üblichen Gesängen (E.cce quomodo. Sieut ollis, 
aber auch das hier weniger gebräuchliche Aestimatlls slun) zum Grab 
übertragen wird. Dorr legt man es auf ein Sidonium, bedeckt die Brust 
des Kruzifixus mit einem Korporale und legt ein zweites Sidonium dar-
über. Mit dem Responsorium Sepu/to Oom;"o endet die Depositio, bei 
der kein Gebetsclemcnr vorkommt. Das Rituale 1602 folgt dieser Ord-
nung, fügt aber noch das Responsorium Tenebrae (actae sm,t hinzu 
und ergänzt den Vers Propria Fi/io und die Oration Oomine jeslI ehr;-
ste ... , qui pro salute mund; in crtlce.S2 Demgegenüber scheint das 
Rituale 1862 die Grablegung wieder zu vereinfachen. Es ordnet die 
Prozessionsfolge, lässt das im Grab niedergelegte Kreuz inzensieren und 
so Vgl. TH. SCHNITZLER, Vorbeterbuch. Werk buch für die Gottesdienstgestal-
tung zum Kölner Gebetbuch, Köln 21961, 244.247.252. 
51 Vgl. F. KOHLSCHEIN, Der Paderborner Uber Ordinarius von 1324. Text-
ausgabe mit einer strukturgeschichtlichen Untersuchung der antiphonalen 
Psalmodie (Studien und Quellen zur westfälischen Geschichte 11) Paderborn 
1971, 194 sowie W. TACK, Heiliges Grab und Osterspiel im Paderborner Dom: 
Westfälische Zeitschrift 110 (1960) 231-248, hier 241 f. 
52 Vgl. Paderborn 1602 (PROBST 467); zur Sache J. BRINKTRINE, Die neue 
!>aderborner Agende. Historische Einführung und Kommentar Zll den Paderbor-
ner Sonderriten, Paderborn 1932, 31. Bezüglich der Depositio hat sich die 
Agende Dietrich von Fürstenbergs nicht von der Vorlage des Trierer Bistumsri· 
tuales 1574n6leiten lassen; vgl. HEINZ, Bucher (so Anm. 4) 18. 
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schließt den Ritus in bekannter Weise. 53 Während der Processionarius 
und die Agende 1602 die Gesänge betonen, verzichtet das Rituale 
1862 ganz darauf. Auch hinsichtl ich der Rubriken setzen die Bücher 
andere Schwerpunkte. 
Ähnlich deutliche Differenzen zeigt die Auferstehungsfeier. Nach 
dem Processionarius ist die Elevatio ein sehr einfaches Geschehen. Der 
Priester erhebt das Kreuz und betet mit leiser Stimme Christus resur-
gens und Resurrexit Christus.s4 Eine Prozession mit dem Osterkreuz ist 
nicht erwähnt. Das Rituale bieter hingegen eine sehr entfaltete Feier: 
Vor Sonnenaufgang zieht man zum Grab, wo eine Gebetsstatio mit 
Psa lm, Vaterunser, Versikel und Oration gehalten wird.55 Dann erhebt 
der Priester das Kreuz, und es folgt der übliche dreifache Umgang 
(innerhalb oder außerhalb der Kirche), wobei das Cum rex gloriae oder 
aber das volkssprachliehe Christ ist erstande,z erklingt. Nach dem drit-
ten Umgang zeigt der Priester am Hochaltar dem Volk das Kreuz mir 
dem Ruf Surrexit Domi"us de sepulchro. Alleluja. Qui pro "obis 
pependit in ligno. Alleluja und der Oration Deus, qui 110S Resurrectio-
flis Dominicae. Daran können sich passende Gesänge anschließen. Das 
Rituale schlägt die Ostersequenz Victimae paschali laudes, das Regina 
coe/i, das Te Dewn, aber auch ein volkssprachliches Lied vor. Über-
blickt man diese Ordnung, die offenbar nicht einem alten Diözesan-
brauch entspricht, dann fallen deutliche Parallelen zur Aufersrehungs-
feie r der Kölner Agende t 720 auf. Vermutlich hat man sich bei der 
Bearbeitung an der Ritualeausgabe der rheinischen Nachbardiözese 
orientiert, zumal über das inzwischen zum Paderborner Sprengel gehö-
rende kurkölnische Sauerland und die Grafschaft Mark das Kölner 
Liturgiebuch bekannt war und weiterhin Heimatrecht genoß.S6 Es ist 
jedenfalls bemerkenswert, daß der Bekennerbischof Konrad Martin 
dem römischen Rituale noch einen durch eigene Autorität approbierten 
53 Vgl. Paderborn 1862 (PROBST 471) App. 99: V. In pace (actus est loms 
eil/s. Or. Respice. 
54 Zur Bedeutung der stillen Elevatio vgl. FISCHER, Auferstehungsfeier (s. 
Anm. 32) 24 f . 
. 'i5 Vgl. Paderborn 1862 (PROBST 471) App. 100: Ps. Miserere. I'ater /laster. 
V. 111 resllrrectione lila. Domi1le exalldi. Or. DeliS. q//i hauc sacratissmam 1I0C-
lem. 
56 Vgl. H. J. BRANDT/K. HENGST, Geschichte des Erzbistums Paderborn 3. 
Das Bistum Padcrborn im Industriezeitalter 1821-1930 (Veröffentlichungen zur 
Geschichte der Mitteldeutschen Kirchenprovinz 14) Paderborn 1997,376. Eine 
lirurgiewissenschaflJiche Darstellung der Ritualegeschichte Pa der borns steht 
bislang noch aus. 
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Appendix anfügen konnte, der auch Feiern enthieh, die nicht durchgän-
gig im Rituale seiner Diözese überlieferr worden waren.57 
Die Paderborner ColIRir von 1932 har bezüglich Grablegung und 
Auferstehungsfeier, abgesehen von kleineren Verdeutlichungen in den 
Rubriken, keine Veränderungen gebrachr. lediglich Versikel und Ora-
tion bei der Depositio sind in lateinischer und deutscher Sprache abge-
druckt. Offenbar reagierr das Buch auf die Teilnahme der Gemeinde an 
der Karfreitagslirurgie, an deren Ende die Grablegung vollzogen werden 
soll. Damit berücksichtigt die ColIRit 1932 stärker als die Vorgänger-
ausgaben den Gebrauch des Ritus in der Pfarrlirurgie. Bctreffs der 
Gemeindegesänge bei der Auferstehungsfeier hielt sie an der bereits in 
der Vorgängerausgabe erfreulich beachteten Munersprachlichkeit fest 
und brauchte diesbezüglich keine Ergänzungen vornehmen. 
Wie das Paderborner Gesangbuch bis zur Mitte des 20. Jahrhun-
derrs bezeugt, sind Grablegung und Auferstehungsfeier volksnaher 
Brauch in vielen Gemeinden der Erzdiözese. Demnach wird auf die 
Teilnahme der Gemeinde schon vor der ColiRit 1932 Wert gelegt, 
indem die Gebersrexre durchweg lateinisch-deucsch verzeichner und 
durch entsprechende Volksgesänge ergänzt sind.58 Nach der Erneue-
rung der Heiligen Woche hat man auch hier nicht auf die szenischen 
Feiern verzichtet, lediglich die Auferstehungsfeier wurde der Reform 
angepaßt, indem sie nun den Eröffnungsriws der Messe am Ostersonn-
tag bi lder. 
3. Grablegung und Auferstehungsfeier in Ritualien des (Erz-)Bisrums 
Trier 
Allein die Diözese Trier, die älteste bischöflich geleitete Orrskirchc auf 
deutschem Boden, hat in ihrer Eigentradition als einzige bis zum heuri-
gen Tag an dieser szenischen Liturgie festgehahen. Schon seit dem Hoch-
minclalter im Domgotfcsdiensr beheimatcr,.s9 ist sie auch in den Rituale-
drucken seit dem ersten nachrridentinischcn Doppc lband von 1574/76 
verrreten.60 In einem breiten Srrom der weiteren Ritualegeschichte las-
17 Vgl. BRINJ(TRINE (s. Anm. 52) 4 f. 
IN Vgl. Sursum corda. Katholisches Gesang- und Gebetbuch für die Diözese 
Paderborn. Paderborn 119141. 174 f.178-180 und Sursum corda. Gesang- und 
Gebetbuch fur das Erzbistum Paderborn, Paderborn 11948 ff.l. 346-348.353-
355. 
H. J. ßRANDT und K. HEN(sr berichten von dem in den Ritualien und Gesang-
biichern nicht beschriebenen Tollile-ponas-Ritus. Vermutlich hat diese ein-
drucksvolle szenische Osterpredigt auch außerhalb der offiziellen Bücher dank-
bare Aufnahme in einulnen Gcmcmden gefunden; vg1. BRANDTI HENGST, (s. 
Anm. 56) 471. 
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sen sich Grablegung und Auferstehungsfeier verfolgen. Die Neuausgabe 
von 168861 erweitert die bisherige Elevatio durch die markante Tollite-
porras-Szene am Kirchenportal, die ihrerseits ,.die ins Volkstümlich-Bur-
leske abgleitende Visitatio" ersetzte.62 Auch die nachfolgende Bisrums-
agende von 176763 führr die Riten treu weiter, die sich bis zur letzten 
Vollausgabe des Trierer Rituales 1894 finden. Das letztgenannte Buch 
ist Ausdruck einer von ßalrhasar Fischer und Andreas Heinz minutiös 
nachgezeichneten Spannung zwischen römischer Einheits liturgie lind 
berechtigter diözesaner Eigentraditionen.64 Diese war gerade in Trier zu 
spüren, da sich hier, im Gegensatz zu den meisten deutschen Bistümern, 
in den Bereichen der Sakramenrenliturgie und des naturgemäß stark 
landschaftlich geprägten J>rozcssions- und Segens brauchtums noch viel 
teilkirche Tradition erhahen hatte. So stellt das Rituale 1894 einen 
Komprorniß dar, der vergleichsweise viel Eigengut enthielt, u. a. auch 
die besagten Sonderriren der Heiligen Woche, dennoch schmerzte die 
deutliche Zurückdrängung der Volkssprache, der das Trierer Bistumsri-
tuale schon immer einen breiten Raum zugestanden hatte.6s 
Was ist von diesen Entwicklungen in der Gestalt der Depositio und 
Elevatio, wie sie in der ColIRit 1894 verzeichnet sind, sichtbar? Zwar 
ist inzwischen die Grablegung vor die Vesper verlegt, aber hinsichrlieh 
S9 Vgl. A. KURZEJA, Der älteste Liber Ordinarius der Trieret Domkirche. Ein 
Beitrag zur Lirurgiegeschichte der deutschen Orrskirchen (LQF 52) Münster 
1970, 137-145 und Fischer, Auferstehungsfeier (s. Anm. 32). 
60 Vgl. Trier 1576 (PROBST 665) 109-115 (Depositio), 175 f. (Ele\latio). Der 
Herausgeber des Rituales, Erzbischof Jakob 111. \Ion Eltz, wollte nicht die .. Tri-
deminische Liturgie" einführen, sondern den Gottesdienst in seinem Sprengel 
auf der Grundlage der Trieret Eigemradition erneuern. Vgl. HEINZ, Bücher (5. 
Anm. 4) 17-19.174-180. 
61 Die Neuausgabe der Trierer Bistumsagende 1688 (PR08ST 666) hat das 
Trierer Eigengut bewahrt und üble sogar über die Bistumsgrenzen hinaus Ein-
fluß aus; \lgl. HEINZ, Bucher (s. Anm. 4) 30 f.t80-191 sowie DERS., Erzbischof 
Hugo \Ion Orsbeck (1676-1711) und die Trierer Bistumsliturgie: nnz 86 
(1977) 211-222, hier 221 f. 
62 FISCUER, Auferstehungsfeier (5. Anm. 32) 9. 
63 Obgleich Weihbischof \Ion Hontheim (Febronius) maßgeblich an der Her-
ausgabe des Rituales \Ion 1767 (PROBST 667) beteiligt war, handelt es sich kei-
nesfalls um ein neogallikanisch beeinflußtes Aufkliirungsrituale. Vgl. HEINZ, 
Bücher (5. Anm. 4) 33-35.196-202. 
64 Vgl. Balth. FISCIIER, Das Trierer Rituale im 19. Jahrhundert. Ein Beitrag 
zur Geschichte der deutschen Diözesanritualien, in: Ekk lesia. FS Bischof 
M. Wehr, hg. \Ion der Theologischen Fakultät Trier (IThSt 15) Triet 1962, 
235-257 und HEINZ, Einheitsliturgie (5. Anm. 16) 37-92. 
65 Vgl. FISCHER, Rituale (5. Anm. 64) 253-255 und HEINZ, Einheirsliturgie (5. 
Anm. 16) 52. 
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der Gestalt des Ritus und seiner Gesänge hat sich nichts wesentlich ver· 
ändert. Nach mittelalterlicher Gewohnheit werden rOte !)aramente 
getragen, das Kreuz wird aspergiert und inzensiert, um es mit dem 
Responsorium Jerusalem luge'>6 zum Grab zu tragen. Dort legt man es 
nieder und bedeckt es in Anlehnung an Mt 27, 59 mit einem .. Leichen· 
tuch". Es schließen sich di e bekannten Gesänge Ecce ~lwmodo moritur 
und Sepulto Domino mit dem Versikelln I}ace (actus6 an. 
Auch im Bereich der Auferstehungsfeier sind die wichtigsten Riten· 
elemente bereits im mittelalterlichen LO verzeichnet. Veränderungen 
betreffen hier die vorbereitenden Gebete 3m Grab, die den inzwischen 
obligatorischen Psalm I J 8(117) Con{ilemi,l; Domino quoniam bonus68 
und die Omtionen Concede qllaesllmus omnipotens DeliS nobis {amulis 
1";5 corde contritis misericordiam69 und Praesta quaesumus omnipo· 
lef/S Deus, ut splendida {ade; tuae ... lacrymas el moerorem umfassen. 
Dann wird das Kreuz aspergiert, inzensierr und mir dem Ruf S"rrexit 
Dominus vere. Alleluja erhoben. Darauf schließt sich der dreifache 
Umgang um die Kirche mit dem bekannten Klopfritus am Kirchenpor. 
tal an, da s sich unter lärmendem Getöse öffnet, und die Prozession 
zie ht mit dem Te Deum in die Kirche ein. Es ist bemerkenswert, daß 
mir dem Rituale 1767 für diese volksnahen und beliebten Feiern das 
einzige volkssprachliche Element, die Osterleise Christ ist erstanden 
geti lgt und in späteren Ausgaben auch nicht wieder aufgenommen 
wurde. Für die ColiRit 1894 mag das nicht mehr ve rwundern, da die 
.. Sti l reinheit" der durchgängig gebrauchten lateinischen Sprache es den 
Verantwortlichen in Rom leichter gemacht haben dürfte, das diözesane 
Eigengut zu tolerieren .7° Andererseits bilden die Zeichendimension und 
der dramatis ierte Spielcharakter einen besonderen Schwerpunkt dieser 
Feiern und genügten so offenbar dem Wunsch der Gläubigen, intensiv 
beteil igt zu sein. Zudem wird m:l11 nicht vorschnell von den Ordnungen 
der Ritualien auf die tatsächliche Gorresdienstpraxis schließen dürfen. 
Speziell für die Auferstehungsfeier ist auch mit volkssprachl ichem 
Gemeindegesang zu rechnen. 71 
66 Das Responsorium I'fa"ge q//asi virgo, das der LO noch kennt, ist schon 
im Rituale 1576 (Probst 665) 11 0 durch das Reccssit pastor ausgetauscht wor-
den, das seinerseits das Riruale 1767 nicht mehr verl.eichnet. 
67 Vgl. KURZEJA (s. Anm. 59) 138.489 f. und CoIIRit Trier 1894 (Probst 681) 
52-55. 
6H Der Psa lm erscheint erstmals im Rituale 1688 (PROBST 666) 25 1, ohne ihn 
allerdings vorzuschreiben, was erst das Rituale 1767 rut. 
69 Die Oration ist in der CoIiRit 1894 (PROBST 681) 56 verändert und um 
das Motiv des Grabbesuchs der Frauen gekürzt worden. 
70 Vgl. FISCHER, Aufemehungsfeier (s. Anm. 32) 24, Anm. 52. 
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Die in der ColiRit 1894 festgelegte Ordnung ist durch das 20. Jah r-
hu nde rt hindurch,n auch nach der Karwochenreform, beibehalten wor-
den, wie das Trierer Diözesa ngesangbuch 1955 bezeugt. Während sich 
hi er für die Grablegung des Kreuzes nur eine kleine Rubrik findet,7J 
integrie rt die Osternachtfe ier den Tollite-portas-Rirus und den Psalm-
dia log in die Prozession mit der Osterkerze. Die betreffenden Psalm-
verse sind nun lateinisch-deutsch abgedruckt und in Anlehnung an den 
Brauch, ein Osterlied zum Einzug zu singen, kann die erste Strophe des 
Liedes Seele, dein Heiland ist frei umt de" Bmtden erk lingen.74 
Im Gegensatz zu den übrigen deutschsprachigen Diözesen leben die 
Riten der Grablegung lind Auferstehungsfeier im Bistum Trier bis heute 
weiter7'i Sie haben sogar einen neuen Impuls erhalten durch das 1999 
publ izierte Manuale Trev irense, das die alten Trierer Riten in die heu-
tige Zeit fortschreibt. Demnach füg t die Trierer Bistumstradition der 
Karfreitagslirurgie die Feier der Grablegung hinzu. 76 Nach dem Schluß-
71 FISCI-i ER weiSt auf den vol kssprachlichen Gesang zum Abschluss der Aufer-
stehungsfeier hin; vgl. cbd . 
72 Zu einer Überarbeitung des gesamten Trierer Bistumsrituales ist es nach 
1925 nicht gekommen. Die Gründe liegen u. a. in einer umfassenderen Revi -
sion des Tauf- und ßcgräbnisordos, die weitreichende Folgen für den Verlauf 
der Liturgischen Bewegung in Deutschland und die Entstehung dcr CollRit 
1950 haben sollte. Vgl. A. HEINZ, Litu rgiereform ohne Rom. Ein unbekanntes 
Kapitel aus der Vorgeschichte des deutschen Einheitsrituales (l950), in: 
H. HAMMANS, H.-]. REUDENßACH, H. SONNEMANS (Hg.), Geist und Kirche. 
Studien zu r Theologic im Umfcld der beiden Vati kanischen Konzilien. FS 
H. Schauf, Paderborn u.a. 1991, 115-163. 
Obwohl Luxembu rg seit 1802 außerhalb der Trierer Bistumsgrenzen lag und 
sich erst langsam zu einer eigenständigen Diözesc enrwickclte, wu rden dort 
mehrmtlls Auszüge aus dem Trierer Ritutllc 1767 nachgedruckt, weshalb auch 
in Luxem burg Trierer Liturgietraditionen behcimatet sind. Dies zeigt sich u. a. 
in der Ritualctl usgabe von 1932 (PROBST 342, 165-17 1), die treu die Trierer 
Form dcr Grablegung und Aufetstehungsfeier trad iert; vgl. auch HEINZ, Bücher 
(s. Anm. 4) 35. 
7 3 Gesang- und Gebetbuch für das Bistum Trier, hg. vom Bischöflichen Gene-
ralvikariat, Trier 1955,397 (Nr. 423 Ende). 
74 Vgl. ebd. 400 (Nr. 424). Mit der Rubrik "Am Tor der Kirchc" wird dicsem 
Element ei ne eigene Statio ei ngeräumt. Das Gemeindelied (ebd. 8 1 [Nr. 9 11 ) 
betont den Sieg des Auferstandencn über die Mächtc der Hölle. Es ist im Trie-
rer Diözesananhang des Gotteslob aufgenommen (Nr. 830). 
75 Vgl. den Kommcntar von A. HEINZ, Ostern (s. Anm. 11) 10 f. und DERS., 
Hei ligcs Grab (s. Anm. 11 ) 20 f. 
76 Vgl. Manual~ Trevirense. Hei lige Woche - Karwoche und Ostern. Eigcnfei-
ern des Bistums Trier. Studientlusgabe, hg. vom Bischöfl ichen Generalviktl riat 
Trier, Trier 1999, 39-44, hier v.a. 40-44. 
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gebet wird die Kreuzabnahme und die Grablegung nach der Johannes-
passion (19,38-42) verkündet, ein Element, das in der CoilRitt894 
noch nicht enthalten war. Darauf überträgt man das Oscerkreu1. zum 
Heiligen Grab, begleitet durch das alte Responsorium Jerusalem luge; 
mit dem von Friedrich Spee stammenden Lied 0 Traurigkeit, 0 Herze-
leid und dem österliche Motive aufgreifenden Kreu1.weglied Jesu, Jestl, 
der du kamst, des Vaters Willen für IWS sterbend zu erfüllen stehen 
auch zwei deutschsprachige Gesänge zur Auswahl. Am Grab legt der 
Vorsteher das Kreuz nieder, in zensiert und bedeckt es mit einem Leinen-
tuch, wobei die bereits bekannten Responsorien Ecce qllomodo moritur 
oder Sepulto D011l;'/o gesungen werden. Nach einer Zeit der Stille folgt 
das Segensgebet und der Abschluß mir dem gleichfalls aus alrer Tradi-
tion hier gesungenen Versikcl Ihm ist em Ort bereitet in Frieden. Seine 
Wohmmg wird sein auf dem 2ioll. 
Die Auferstehungsfeier ist nach Maßgabe der nachkonziliaren Litur-
gieerneuerung in die Osternachtfeier aufgenommen. Dafür sind zwei 
Formen vorgesehen. Ähnlich der Ordnung des Gesangbuchs 1955 und 
des Trierer Diö1.esananhangs zum Gotteslob 197577 wird das Kreuz am 
Beginn der Ostervigil in Stille erhoben und zur Lichrfeier mitgetragen, 
um beim Einzug in die Kirche am Ponal den ToJlire-portas-Ritus zu 
vollziehen.78 Daneben sieht das Manuale die Erhebung des Osterkreu-
zes vor dem Gloria-Hymnus vor. Hier ist der Weg vom Grab zum 
Altarraum durch den dreifachen Psalmdialog Öffnet eure Tore - Wer 
ist der König der Herrlichkeit? - Der Herr der Heerscharen ist der 
König der Herrlichkeit gekennzeichnet. Schließlich wird das Osterkreu1. 
der Gemeinde mit dem Ruf gezeigt Der Herr ;st wahrhaft auferstandett. 
Er ist Maria Magdale"a lind Simon Petms erschienen, worauf sich 
sofort das Gloria anschließr.79 Vergleichbar kann die Gemeindemesse 
am Morgen des Ostersonnrags mit der Aufersrehungsfeier eröffnet wer-
den, wobei das Kreuz erhoben und präsenriert wird, um dann die Auf-
erstchungsprozession durch oder um die Kirche anzuschließen. 8o 
Auf diese Weise hat die Trierer Bisnlmslirurgie ihre Sonderriren 
sowohl im Blick auf die eigene Tradition (was sich an Struktur sowie 
Gesangs- und Gebetsmaterial zeigt) und die heutige Gestalt der erneuer-
ten Liturgie, als auch gemäß den pastoralen Erfordernissen der Gegen-
n Vgl. Gotteslob Nr. 932. 
78 Vgl. Manuale Trevirense 1999 (s. Anm. 76) 49-53. 
7') Vgl. ebd., 54 f. 
80 Vgl. ebd., 58-62. Hier ist auch die Im Brauch vieler Diöusen bekanme 
Eröffnungsprozession vor dem Osterhochamt adapriert worden (vgl. ebd., 
57 f.); vgl. zur Sache BARSCH, Osrerfestkreis (s. Anm. 26) 242-255. 
191 
wart weiterentwickelt. Dem entspricht die variable Aufnahme der Auf-
ersrehungsfcier in Vigil und Meßfeier am Ostertag. So kann auch da, 
wo ein Priester mehreren Gottesdiensten vorstehen muß, ohne Wieder-
holungen jede Feier ihr Charakteristikum erhalten. Zudem tr~gt das 
Manuale der Tatsache Rechnung, daß vermehrt auch an Drei Ostcrli-
ehen Tagen Gemeindegottesdienste von Diakonen bzw. Gottesdiensrbe-
auftragten geleitet werden, bei denen die Sonderriren unverwechselbare 
Elemente für diese Feiern bieten.sl 
IV, Ergebnisse und Ausblick 
Es wäre reizvoll, der Entwick lung und Gestalt von Grablegung und 
Auferstehungsfeier in den Ritualien weiterer Diözesen nachzugehen und 
in den Kontext der Ljturgiegeschichte zu ste ll en. Dies konnte und soll te 
hier nicht geleistet werden. Vielmehr ging es darum, exemplarisch einen 
Bereich der .. kleinen Themen" des Ritua les zu betrachten und der wei-
teren liturgiewissenschaftlichen Forschung zu empfehlen. Einige erste 
Ergebnisse seien festgehalten. 
Mit erstau nlicher Konstanz haben sich Grablegung und Auferste-
hungsfeier als Formen szenischer Liturgie durch die wechselvolle 
Geschichte der Bistumsagenden behaupten können. Angesichts der 
höchst unglücklichen Entwicklungen in der gottesdienstlichen Praxis 
(Verlegung der üstervigil, Klerusliturgie), die erSt durch Papst Pius 
XII. beseitigt wurden und einer grund legenden Erneuerung wichen, 
ersche int dies sehr verständl ich. Dabei sind die mittelalterlichen Grund-
volIzüge und -elemente bis in die jüngste Zeit bewahrt worden (Köln, 
Trier), aber es gab auch innovative Neuordnungen, bei der eine 
bestimmte Tradition für die ganze Diözese übernommen wurde (Pader-
born). Die zeit- und kirchengeschichrlichen Umstände am Ende des 19. 
Jahrhunderts nahmen dabei offensichtlich nur wen ig Einfluß auf die 
Gesta lt dieser Feiern. Eher verstärkt sich der Eindruck, nach dem Kul-
turkampf sollten die Partikularri ten helfen, die kathol ische Identität bei 
den Gläubigen zu festigen, um der fortsch reitenden Säkularisation 
wide rstehen zu können. 82 Trotz aller Romanisierungstendenzen, die im 
späten 19. Jahrhundert besonders deutlich zutage traten und seitens der 
Bistumsleitllngen z.T. massiv gefördert wurden, verzichteten die Neube-
arbeitungen der Ritualien dennoch nicht auf die Eigentraditionen, erst 
8 1 Für den Karfreitag ist der Kreuzweg mit der Grablegung verbunden, der 
WOrtgotresdienst am Ostersonntag wird mit der Auferstehungsfeier eröffnet; 
vgl. Manuale Trevlerense 1999 (s. Anm. 76) 99-121.135-153. 
82 Vgl. KRANEMANN, Sakramentliche Liturgie (s. Anm. 8) 62-67. 
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recht dann nicht, wenn sie - wie bei Grablegung und Auferstehungs-
feier - einen starken Widerhall beim Volk fanden. 83 
Vergleichbar gering sind die Auswirkungen der Liturgischen Bewe-
gung mit ihrer Forderung nach verstärkter Volkssprachlichkeit auf die 
szenischen Feiern in den Diözesanritualien nach 1925. Das gilt nicht 
nur für die hier betrachteten Collectiones Rituum von Köln und Pader-
born. Ähnliches ist für das in diesem Punkt durchaus fortschrittliche 
Münsteraner Bistumsrituale von 193 1 zu konstatieren, das led iglich bei 
der Osterprozession einen volkssprachlichen Gesang vorsieht. 84 Damit 
steht es nicht allein. Auch die gleichfalls wegen ihres reichen Gebrauchs 
der Muttersprache gelobten Ritualien von Linz 1929 und Breslau ') 929 
sind auffälligerweise hier zurückha ltend. Dahinter mag zum einen die 
Wertschätzung der klassischen lateinischen Gesänge stehen, auf die 
man nicht ohne Schaden verzichten wollte. Zum anderen werden die 
Bearbeiter den pastorallirurgisch bedeutsamen Akzent beim szenischen 
Grundgerüst von Grablegung und Auferstehungsfeier gesehen haben. 
Die Teilnahme der Gemeinde war hier nicht in dem Maße durch die 
lateinische Sprache verstellt, wie dies für die Sakramentenfeiern und 
das Begräbnis galt. Die eindrucksvollen visuellen Impulse, das drama-
tisch inszenierte "Begraben" und Erheben und das dynamisch emfaltete 
Geschehen in der Prozcssion (einschließlich des Tollite-portas-Ritus) 
ermöglichten die innere und äußere Beteiligung der Gemeinde. So kam 
hier die Teilnahme vor allem im rituellen Vollzug zum Ausdruck, wes-
halb volkssprachliche Gesänge und Gebete weniger drängend vermisst 
wurden. Allerdings gab es auch Ritualien, die einen anderen Weg wähl-
ten. Die Auferstehungsfeier am Abend des Karsamstags(!) im Freiburger 
Diözesanrituale von 1929 endaltet einen Wortgorresdienst, mit zwei 
Schriftlesungen und reicher deutschsprachiger Gesangs- und Gebetsaus-
wahl, äh nlich hält es die Rortenburger CollRit von 1932.85 
83 So hat der Münsteraner Bischof Johann Georg Müller, dem die Einfuhrung 
des römischen Ritus in seiner Diöuse ein großes Anliegen war, in seinem 
Ritualeenrwurf, der 186 1 nach Rom gelangte, im Prozessionaleteil das miinster-
sehe Eigengut (u. a. auch die Auferstehungsfeier) bewahrt. Vgl. A. HElNZ, Die 
Bedeurung von Bischof ,ohann Georg Müller (1844-1857 Weihbischof von 
Trier; 1847-1870 Bischo von Münster) fur die frierische und müns[ersche Diö-
zes::mliturgie, in: Einheirsliturgie (s. Anm. 6) 127-166, hier 147, Anm. 94. 
, .. Vgl. Münster 1931 (PRORST 436) 84-92, das aus der Ritualeuadition seil 
17 12 hier das Christ ist erstanden übernimmt. Zur Bedeutung der CoilRir 
vgl. KRANEMANN, Sakramentliche Liturgie (So Anm. 8) 71-77. 
8j Vgl. Freiburg 1929 (PROBST 198) 262-265, wobei in einer Evangelienhar-
monie das Begräbnis Jesu sowie die Wächlererzählung (Mt 27,62·66) verkun-
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Schließlich ist festzuhalren, dass die Kirche von Trier ihre Eigentradi-
rion bei Grablegung und Auferstehungsfeier nie aufgegeben und ihr, 
nicht zuletzt unter reger Mitwirkung des mit diesen kleinen Studie 
Geehrten, in der nachkonziliaren Kar- und Osternachrliturgie sogar eine 
neue Bedeutung verliehen hat. Dies geschah nicht aus rein historischem 
Interesse oder gar aus einem verklärten Restaurationsdenken. Vielmehr 
ist die Sensibilität für die Relevanz liturgischer Lokalbräuche gewachsen, 
da sie die berechtigte Identität und das Bewußtsein einer Ortskirche för-
dern. Aber vor allem liturgiepasrorale Aspekte haben den Blick für diese 
Feierformcn geschärft. Sie eröffnen neue Möglichkeiten, wo ein Priester 
für mehrere Gemeinden zu sorgen hat. Eine der Bedeutung der Feier und 
der geistlichen Aufgabe des Vorstehens nicht angemessene Verdoppelung 
der Osternachditurgie kann durch die Verbindung der Eigenriten mit 
einer Meßfeier sinnvoll vermieden werden, ohne daß die für das Mitfei -
ern des Kirchenjahres wichtige Erfahrung einmaliger und originärer 
Feierelemenre ausfällt. 86 Zudem können diese Riten auch von Gottes-
dienstbeaufrragten innerhalb einer Wort-Gones-Feier geleitet werden. 
Letztlich lassen Grablegung und Auferstehungsfeier aber auch fra-
gen, ob sie nicht bei der Suche nach angemessenen Cottesdienstformen 
für mit der Liturgie weniger Vertraute eine Hilfe sein können und die 
missionarische Dimension der Liturgie unterstützen. Dies darf sicher 
nicht auf Kosten des durch die Liturgiereform neu gewonnenen umfas-
senden Verständnisses von Ostern als Feier des Pascha-Mysteriums Chri-
sti gehen. 87 Aber in einer nachchristlichen Gesellschaft, die das .. Erleb-
nis" auf ihre Fahnen geschrieben hat und stark von visuellen Medien 
geprägt ist, wecken die traditionellen Eigenriren im Herzen des Kirchen-
jahres neues Interesse. 88 Ohne sie unbedacht restaurieren zu wollen, 
erweisen sich womöglich als Chance und Perspektive für die Zukunft. 
der werden; Rortenburg 1932 (Probst 575) 521-528, das alle Texte lateinisch-
deutsch bietet. 
86 Vgl. B. KRANEMANN, Unterbrechung. Das Kirchenjahr in der Erlebnisge-
sellschaft: Bibel und Liturgie 70 (1997) 259-267. 
87 Vgl. die bedenkenswerten Hinweise zum traditionellen Heilig-Grab-Brauch 
bei M. KLOCKENER, Die "Feier vom Leiden und Sterben Jesu Christi" am Kar-
freitag. Gewordene Liturgie vor dem Anspruch der Gegenwarr: LJ 41 (1991) 
251, Anm. 137. 
88 Vgl. A. SCHIL.SON, Die Inszenierung des Alltäglichen und ein neues Gespür 
für den (christlichen) Kult, in: DERS.lJ. HAKE (Hg.), Drama "Gottesdienst". 
Zwischen Inszenierung und Kult, Stungart-Berlin-Köln 1998, 13--67 und K.-
H. BIERrrz, Erlebnis Gottesdienst. Erlebniskultur und gottesdienstliche .,Kultur 
des Lebens", in: n. KRANEMANN/K. RtCHTERlF.-P. TEBARTZ-VAN ELSf (Hg.), 
Gott feiern in nachchristlicher Gesellschaft. Die missionarische Dimension der 
Liturgie, Stuttgart 2000, 32--44. 
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KLAUS REINHARDT 
Die Auslegung des Hohenliedes in der spanischen 
Mystik und im deutschen Pietismus 
Teresa von Avila und Gorrfried Arnold 
Die Liebe zum Hohenlied Salomos verbindet den deutschen Pietismus 
mit der spanischen Mystik. Seide, Mystiker und Pietisten, waren über· 
zeugt, daß Gortes Geist dem Menschen in diesem biblischen Buch die 
Sprache geschenkt hat, in der er die tmio mystica mit Gott einigerma-
ßen angemessen ausdrücken kann. Diese Überzeugung war nicht neu. 
Seit der Aufnahme des Hohenliedes in den Kanon heiliger Schriften 
haben Juden wie Christen diese Sammlung orientalischer Liebes- und 
Hochzeirslicder allegorisch verstanden I. Der Bräutigam war für sie 
Gott oder Chrisrus; die Braut das auserwählte Volk des Alten und/oder 
des Neuen Bundes oder jeder einzelne von Gott erwählte Mensch oder 
ganz speziell die Jungfrau Maria. Die mittlere Deutung, die Deutung 
der Braut auf jede einzelne Seele) bildete die Grundlage für die morali-
sche und mystische HoheJiedauslegung. Auch sie ist schon bei manchen 
Kirchenvätern, bei Origenes und Grcgor von Nyssa zum Beispiel, anzu-
rreffen, auch wenn man damals im allgemeinen die ekklesiologische 
Deutung bevorwgte. Die individuelle, moralische und mystische Sicht 
des Hohenliedes kam erS{ im 12. Jahrhundert voll zum Durchbruch, 
vor allem bei Bernhard von Clairvaux und Wilhe1m von Sainr Thierry, 
und sie lebte immer wieder auf, wo sich Christen um eine Verinnerli-
chung und spirituelle Erneuerung des Glaubens bemühten. Die spani-
sche Mystik verstand sich als eine solche Bewegung, ebenso der deut-
sche Pietismus. So ist es nicht verwunderlich, daß wir in beiden Bewe-
gungen eine neue Welle der Begeisterung für das Hohelied finden. 
, Ocr vorliegende Aufsatz ist die überarbcucte Fassung eines Vortrags, den 
der Verf. bei dem Arbeitsgespräch .. Spanische Mystik und deutscher Pietismus" 
(Wolfcnbürrel, 30.9. - 3.10.1996) gehalten hat. - Zur Geschichte der Hohelied-
auslegung siehe H. RIIDLINGER, Die MakellOSIgkeit der K,rche in deli latemi-
sehe" Hoheltedkommentarell des Mittelalters (Münster 1958); E OHlY, Hohe-
lied-Studie". Grlmdäige der Hoheltedausleglmg des Abendlandes bis 1200 
(Wiesbaden 1958); A.-M. PF.UFTlER, uctures du Calltiqlle des ea"tiqlles. De 
re"igme du seIlS aux figures du fecleur (Roma 1989); E. A. MAlTER, The IJOice 
01 my befoved: the SOl'g 01 SOtlgs ", westem mediellaf chnstlamty (Philadelphia 
1990). Zum gegenwärtigen Stand der exegetischen Forschung siehe E. HAAG, 
Artikel Hoheslied, in: LThK VJ 224-226. 
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Damit soll nicht gesagt sein, daß die Hinwendung zur Mystik das ein· 
zige Motiv für die intensive Beschäftigung mit dem Hohenlied im 16. 
und 17. Jahrhundert war. Man denke nur an die in der Zeit des Barock 
in Spanien wie in Deutschland so beliebte Schäferpoesie, die im Hohen· 
lied ihr biblisches Vorbild sah2. 
1. Einflüsse der span ischen Mystik auf den deutschen Pietismus 
Um die Präsenz des Hohenliedes in der spanischen Mystik und im deut· 
sehen Pietismus zu dokumentieren, sollen zunächst einige bibliographi-
sche Hinweise gegeben werden. Im Spanien des 16. und 17. Jahrhun· 
derrs gehörte das Hohelied zu den meist kommentierren biblischen 
Büchern3 . Viele mehr oder weniger bekannte Kommentatoren ließen 
sich nennen, zum Beispiel die Augustiner Alonso de Orozco, Luis de 
Le6n und Tomas de Villanueva, die Karmeliten Teresa de Jesus und 
JU3n de Jesus Marfa, die Jesuiten Luis de la Puente und Juan Eusebio 
Nieremberg sowie der Franziskaner Juan de los Angeles. Nicht alle leg-
ten das Hohelied im mystischen Sinne aus; man findet auch die wissen· 
schaftlich lirerale sowie die ekklesiologische und heilsgeschichtliche 
Interpretation; aber die mystische Deutung erfreute sich doch besonde· 
rer Beliebtheit. Zu den Kommentaren und Betrachtungen über das 
Hohelied kommen die Paraphrasen und Nachdichtungen, in denen der 
Autor dem Hohenlied nicht mehr gegenübersteht, sondern selbst in den 
Dialog einsteigt und dabei gleichsam die Rolle der Braut übernimmt"'. 
Das bekannteste Werk dieser An ist der Cdntico espirilllal von Juan de 
la Cruz; er ist eigentlich keine Paraphrase des Hohen li eds, sondern ein 
vom Autor neu geschaffenes Lied im Geiste des biblischen Gedichtes5 . 
2 Zur Schäferpoesie siehe K. GARBER (Hg.), Europäische BI4kolik ,md Geor-
gik (Darmsradt 1975); F. LOPEZ fsrRADA, Bibliogra{ia de 10$ libros de pastores 
en la literatllra espanola (Madrid 1984); K. RElNUARDT, Chrisrus, der .. kleine 
Hirte". Pastorale Chrisrologie bei johannes vom Kreuz und Luis de LeDn, in: 
TThZ 100 (1991) 114-125. Zum Typus der Schaferpoesie gehören die Hohe· 
lied-Bearbeitungen von Beniro Arias Montano und von Marrin Opirz. 
J Vgl. K. REINHARDT, Bibelkommtmtare spanischer Alltoren (1500-1700) I: 
Autoren A-LI (Madrid 1990) und 11: Autoren M·Z (1999) . 
.. Vgl. 8eniro ARIAS MONTANO, Parafrasis super Cantica canricorum de Salo· 
m6n en modo pastoril, in: Crist6bal CUEVAS GARCIA (ed.), Fray Lllis de Le6n y 
la escI4ela sal",antina (Madrid 1982) 151-159. Vgl. A. MORENO GARCfA, EI 
Canrar de los Canrares traducido por Arias Montano. Un manuscrito inediro 
(de la Colombina de Sevilla), in: Eswdios biblicos 53 (1995) 489-524 . 
.s Siehe dazu Terence O'REILLY, EI cantifo espiritua l y la inrerpreraci6n 
mistica del Cantar de los Canrares, in: jose Angel VALENTE - jose LARA GAR-
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Schauen wir auf die protestantische Theologie, so muß man 
zunächst sagen, daß das Hohelied von den Vätern der Reformation 
nicht besonders geschätzt wurde. Manin Luther verfaßte zwar eine 
sprachlich gelungene übersenung, sah aber in diesem Gedicht nichts 
anderes als einen Lobpreis Sa lomos auf seine ,.Policcy". das heißt, auf 
die Obrigkeit und den Frieden im Gemeinwesen6. Calvin blieb bei der 
traditionellen ekklesiologischen Deutung und verteidigte diese gegen 
Sebastian Castellio7 • Erst im 17. Jahrhundert erfuhr das Hohelied im 
Protestantismus eine neue Wertschätzung. Neben der prophetischheils-
geschichtlichen Deutung Uohannes Cocceius) gewannen die mystische 
Auslegung des Hohenliedes und die ßrautmystik im allgemeinen wieder 
an Boden, und zwar vor allem im Pietismus8. Vielleicht ist die Zahl der 
Kommentare und Predigten über das Hohelied nicht so groß wie in 
Spanien. Dafür treffen wir aber mehr Bearbeitungen, Nachdichtungen 
und Paraphrasen, die manchmal in Kirchenlieder oder in Andachten 
eingegangen sind. Manin Gäbel zählt in seiner Studie für das t 7. Jahr-
hundert 15 Hohelied-Bearbeitungen, darunter die bekannte von Martin 
Opitz9 . Traugott Srähl in stellt für den Bereich des geistlichen Liedes 
fest: "Das Hohelied hat die Psalmen abgeläst"to. Die Forschung hat 
darum auch dieser Form der Hoheliedrezeption besondere Aufmerk-
RIOO (ed.), Hermenelltica y mistica: San JIwn de la Cmz (Madrid 1995) 271-
280 und die dort genannte Literatur. 
, Siehe H. TIMM (Hg.), Das Hohe Lied Salomos. Nachdichtungen und Über-
senungen aus sieben Jahrhunderten (ir 600, FrankfunlM. 1982) 63-77. S. 66 
verweist er auf Luthers "Kurze Auslegung des Hohen Liedes". 
7 Biblia sacra ex Sebastiani Casta/ionis postrema recognitione. Cum amlota-
tionibus eiusdem et historiae supplemento ab Esdra ad Machabaeos, inde 
usque ad Christl1m, ex losepho. Basel, per P~trum Pemam, 1573. Das Hoh~lied 
rindet sich in den Kolumnen 845-50. Argumentum und Kapitelüberschriften 
deuten das Hohelied allegorisch, die Erklärungen im T~xt selbst rein literal auf 
die Beziehung Sa lomons zu Sulamith, seiner Freundin und Braut. 
S Cf. Izaak BooT, De allegorische uitlegging lIa" het hooglied rJOOrnameli;k 
in Nederland (Diss. Phil. Utrecht 1971); Amold OPPEL, Das HohelIed SiJlomo-
"is Imd die deutsche Liebeslyrik (IkrlinILeipzig 1911); Martin GOEBEL, Die 
Bearbeitungen des Hohe" Liedes im 17. Jahrhundert. Nebst einem Oberb/ick 
über die Beschäftigung mit dem Hohen Liede in früheren Jahrhunderten (Halle 
1914); Irmgard SCHEITLER, Das geistliche Lied im deutsche" BarO€k (Rerlin 
1982). - Zur Gegenwart des Hohenliedes und der Brautmystik im Pietismus 
siehe auch A. RrrSCHL, Geschichte des PielisnllIS 1-111 (Bonn 1880-1886; Nach-
druck Berlin 1966); Kurt REiNHARDT, Mystik ulld PietlsmllS (München 1925); 
H. 80RNKAMM, Mystik, Spiritualismus ,md die Anfänge im Luthertum (Gießen 
1926); M. 8REorr (Hg.), Geschichte des Pietismus. 1: Der Pietismus vom sieb-
uhnten bis zum früben acbt:uhnten Jahrhundert (Gättingen 1993). 
9 Vgl. M. GÖBEL (wie Anm. 8) 33-53; H . TIMM (wie Anm. 6) 81-113. 
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samkeit geschenkt, während die Kommentare bisher wen iger Beachtung 
gefunden haben. 
Kommen wir nun zu der Frage, ob sich Einflüsse der span ischen 
Mystik auf den deutschen Pietismus feststellen lassen. Im allgemeinen 
wird man diese Frage bejahen können. Es wurden im 16., 17. lind 18. 
Jahrhundert zahlreiche geistliche Werke aus dem Spanischen ins Deut-
sche übersetzt; andere wurden in lateinischen Ausgaben verbreitetli. 
Die Konfessionsgrenzen spie lten dabei offenbar keine große Rolle. Was 
nun speziell die spanische Hoheliedauslegung und Hoheliedmystik des 
16. Jahrhunderts angeht, so wurde sie in Deutschland offenbar nur sehr 
bruchstückhaft bekannt. Nur zwei Autoren, Johannes vom Kreuz und 
Teresa von Avila, übten, soweit bekannt, einen nachweisbaren Einfluß 
aus. Ihre Namen wurden von evangelischen, pietistischen Autoren 
immer wieder genannt. Es seien zwei Zeugnisse angeführt: 
Im Jahre 1651 übersetzte der protestantische Dichter Georg Philipp 
Harsdörffer (1607-1658)12 aus Nürnberg den Cdnlico espirilual des 
Johannes vom Kreuz und fügte ihn zusammen mit einem Vorwort ein 
in die zweite, 1651 veröffentlichte Auflage eines Andachtsbuches des 
lutherischen Theologen und Pfarrers in Nürnbe rg, Johann Michael Dil-
herr (1604-1669) 13. Das Andachtsbuch schöpft ganz allS dem Hohen-
lied; es trägt in der zweiten Auflage den Titel: "Göttliche Liebes-
flamme. Das ist, christliche Andachten, Gebet und Seuffzer über das 
königliche Brautlied Salomonis ... " 14 Darin findet sich neben den von 
10 Vgl. T. STÄHUN, Gottfried Amolds geistliche Dichtll11g. Glaube lind 
Mystik (Gättingen 1966) 17. 
11 Vgl. H. TIEMANN, Das spanische Schrifttllm in De'lfschlam/ von der 
Renaissance bis 'Zur Romalltik (= Iberoamerikanische Studien Bd. 6). Harnburg 
1936. 
12 Zu Harsdärffer siehe F. W. BAUTZ, Biographischbibliographiscbes Kircben-
lexikon 11 (H amm 1990) 571-572; G. DONNHAUPT, Personalbibliographien tu 
den Drucken des Barock m! (Stuttgart 1991) S. 1969-2031, dort S. 2006, n. 
64. VgJ. auch H. TIEMANN (wie Anm. 11 ) 79-84; M. GOEBEL (wie Anm. 8) 
38-4 1. 
13 Z u J. M. Dilherr siehe BAlITZ (wie Anm. 12) I, 1303-1304; DÜNN HAUPT 
(wie Anm. 12) 111, 1256-1367. Die erste Auflage Uena 1640, Ernst Steinmann) 
trägt den Titel: Christlicbe Andachten, Gebet lind Seuffzer über das königliche 
Brautlied Salomonis. Das Werk erlebte insgesamt 6 Auflagen. 
14 J. M. DIUlERR, Göttlicbe Liebes{lamme. Das ist christliche Andachten, 
Gebet "nd Sellffter über das königliche Bralltlied Salomonis. Darinnen eill 
gottseliges Hertz fiirnemlich tu eiveriger Betrachtung der II1lVerscJmldete'l 
Liebe Christi ,md seiner schuldigen Gegenliebe wird angemahnet. DaZlI al/ch 
Zll Ende etliche Ghbet der H. KirchelIlehrer. Wie aucb etliche Predigten gleiches 
Inhalts gesetzt werden. Mit künstlichen Kllpferstiicken lind anmutigen Liedern 
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Dilherr verfaßren Andachten, Gebeten und Predigten auch die schon 
genannte Übersetzung des Ctintico espiritJlal von Georg Philipp Hars-
dörffer lS• Es in wohl die erste Übertragung des cant/co espiritual ins 
Deursche l6. Sie ist nicht ohne dichterische Qualität: 
.. Wo hast du dich hin verborgen, 
meines Lebens Aufenthalt 
Mit viel Seurlen, Angst und Sorgen. 
such ich dich im dicken Wald. 
Wie die Reh und Hirsche fliehen, 
also fliehest du für mir. 
Mein Herr/" mein Hertz, folget dir, 
daß sich nicht llisse von dir gehen. 
Mein Liebe ruft dir nach. 
Hör mein Klagen, Weh und Ach ( ... )" 
Harsdörffer l 7 und Dilherr waren keine Pietisten; aber sie haben 
durch ihre von tiefer Frömmigkeit geprägten Gedichte und Andachten 
auf Pietisten eingewirkt. Gotrfried Amold (1666-17 14)18, der bedeu-
tende Vertreter eines radikalen, kirchenkritischen Pietismus, hat Dil-
herrs ttGörrliche Liebesflammen" benutzt. So hat er wohl auch die 
welche allf bekannte und abso"derliche "euen MeJodryen aufgesetzt. Durch 
Johann Michael Dilherren. Nürnberg, in Verlegung Woltgang Endcrs daß allen 
(?). 1651. (Exemplar in Madrid, Bibliote<:a Nacional, Signatur 3/40475). Es ist 
wohl die zweite Auflage; die erste Auflage stammt von 1640. Zu Dilherr siehe 
F. W. S .... lfTZ (wie Anm. 12) I, 1303- 1304. 
I.S .. Vo" der Gottes-Liebe. Aus dem hohen Lied Salommlis gespriichsweiß. 
"ach dem s/Ja1lische" Lied: Ado"de te eseondiste ete. Illan de 10 Cruz gesetzet. 
Auf die Stimme: Jesu, du mein liebstes Leben etc. H. RIST. im V: Teil am 19. 
Blatt." Auch die Vorrede stammt von HarsdÖrffer. 
16 Eine lateinische übersetzung der Opera von Juan 'de la Cru?, aus der Feder 
des polnischen Karmeliten Andreas a Jesu wurde 1622. 1639 und 1710 In Köln 
gedruckl. Die erste deutsche Übersetzung Stammt aus dem Jahre 1697, besorgt 
von P. Modestus a s. Johanne Ev., oeD (Prag, zweite und dritte Auflage 1725 
und 1750 in Augsburg); Sulzbach 1832 (Gallus Sc.hwab), Regensburg; Pustet; 
1858 (Magnus Jocham) und Regensburg-Mainz 1859 (P. t.«hner OSSI. Amold 
besaß in seiner Bibliorhek die lateinische Ausgabe von 1639; siehe Anm. 19. 
17 H .... R5DORffER hat auch Texte Teresas übersetzt: "Hundert geistreiche Spru-
che", im Anhang zum ersten Teil sellles Werkes "Nathan und Jorham" (1650, 
16592). 
18 Zu Arnold siehe D. BLAUFUSS lind F. NJEWÖHNER, Gott(flcd Amold 
(1666-1714). Mit c;'Icr BibliographIe der Amold-Uteratur ab 1714 (Wolfen-
bütteler Forschungen. Hrsg. von der Herzog August Bibliothek. ßd. 61) Wies· 
baden 1995. Zu den Werken siehe DONNIIAUPT (wie Anm. 12) F, 314-352. 
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Übersetzung des COntico espiritual gekannt l9. Im allgemeinen aber hat 
sich Arnold weniger mit Johannes vom Kreuz als vielmehr mit Teresa 
von Avila und deren Hohelied-Auslegung beschäftigt. 
Der Verfasser der "Unparteyischen Kirchen- und Ketzerhistorie" 
war in besonderer Weise offen für Zeugnisse und Stimmen der Mystik 
auch aus anderen Konfessionen. In seiner 1701 erschienenen Schrift 
"Das Leben der Gläubigen oder Beschreibung solcher Gottseligen Per-
sonen, welche in denen letzten 200 Jahren sonderlich bekandt wor-
den"Zo nehmen Juan de la eruz und noch mehr Teresa de Jesus einen 
bedeutenden Platz ein. Während Arnold die Biographien der einzelnen 
Mystiker im allgemeinen aus ihm vorliegenden Sammelwerken ent-
nimmt, schöpft er seine Kenntnis Teresas nicht allein aus der Sekundär-
literatur; im Anschluß an die ausführliche Lebensbeschreibung Teresas 
präsentiert er eine gekü rzte Übersetzung ihrer Hoheliedauslegung: 
" Hierauff folget noch ferner ihr Tractärlein über einige Worte des 
Hohen Liedes Salomonis in die Kürtze zusammen gezogen"ZI. Arnold 
hat den Text nicht selbst übersetzt, sondern ihn der Übersetzung der 
teresianischen Opera durch den Wü.rzburger Karmeliten Manhias a 
sancto Arnoldo entnommen. Diese Übersetzung ist erstmals 1649 in 
Würzbllrg erschienen22. Gonfried Arnold hat wohl die zweite, 1686 in 
Köln erschienene Auflage benutzt. Teresas Text erschien Arnold offen-
bar so wichtig, daß e r ihn später, also nach 1701, auch in die Nach-
19 Vgl. auch Cota/oglls bibliothecae B. Godofredi Amo/di, illspectoris ct 
pastoris Perlebergellsis 1714, S. 18, n. 88, nachgedruckt in: D. BLAUI"USS -
F. NIEWOHNER (wie Anm. 18) S. 356: "Joh. a Cruce Opp. Mystica. Colon. 
1639. " 
20 Halle, in Verlegung des Wäysen-Hauses, 1701. 
21 Ebda. S. 213-234. 
22 (TERESA OE JF.sÜS) .. Opera oder Gottseelige Bücher ulld Schrifften der h. 
Seraphischen jungfrawen Teresa VOll JeSll ... übersetZt und zusammen mit 
einem Leben der Hei ligen herausgegeben von Matthias a sancto Arnoldo, Prior 
des Karmeliten Konventes in Würzburg ... Ich benutZe die vierte Auflage (Köl n 
1730, im Verlag Franz Merternich). 2 Bände in 1 vol. Band 11, S. 377--412: 
Bedencken von der Liebe Gottes über etliche Wort deß Hollen-Lieds Salomo-
nis; S. 378-380: Inhalt was ;11 diesem gamzen Tractat begriffen ist, zu mehre-
rem Wld klärlicherem Verstand dessen, was darinnen gelehret wird, von dem 
P. Hieronymo Gratiano verfasst (Erklärung des Inhaltes der sieben Kapitel). -
Vgl. die Neubearbeitung: Teresa VOn Avila, Von der Liebe Gottes. Ober etliche 
Wort des Hohenlieds SalomOllis. Nach der deutschen Ersrüberserzung von 
1649 bearbeitet von Barbara KÖNNEKER. Herausgegeben und mit ei nem Nach-
wort versehen vo" Andre STOLl (Frankfurt/M. 1984, it 741). Dcr Text finder 
sich wieder in: Andre STOlL, Die poetischen Paradiese des Ichs. Teresa VOn 
Avilas ~ Von der Liebe Gottes". Text und ErliJutemngen (Weinheim 1994). 
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träge zu seiner erstmals 1699 erschienenen "Unparteyischen Kirchen-
und Ketzerhiscorie" aufnahm23 . 
2. Vergleich zwischen der Erklärung des Hohenliedes bei Gotrfried 
Arnold und bei Teresa von Avila 
Nach diesen bibliographischen Hinweisen sollen im zweiten Teil des 
Aufsatzes die Erklärungen des Hohenliedes durch Gorrfried Arnold und 
Teresa von Avila in ihrer Eigenart skizziert und zueinander in Bezie-
hung geset'lt werden. Gorrfried Arnold (1666-1714) hat sich sehr inren-
siv mit dem Hohenlied beschäftigt. Ja, er hat ihm eine ganze Schrift 
gewidmet. Zusammen mit seinem großen Werk .. Das Geheimnis der 
göttlichen Sophia oder Weisheit" hat er im Jahre 1700 auch .. Poetische 
Loh- und Liebes-Sprüche von der eWifen Weisheit nach An leitung des 
Hohenliedes Salomonis" veröffentlicht 4. Diese zweite Schrift steht, wie 
schon der Titel andeutet, in engem sachlichen Zusammenhang mit der 
vorangehenden2s• Ursprünglich war sie jedoch durchaus als selbständi-
ges Werk geplant. Freunde hatten Arnold gebeten, er solle eine Hohe-
liedparaphrase des Theologen Daniel Sudermann üherarbeiten26• Suder-
mann (1550 - ca. 1631), der sich als Sammler und Vermirrler der 
mystischen Literatur des Mittelalters verdient gemacht hat und selbst 
a ls Vertreter eines mystischen Spiritualismus21 gilt, hatte 1622 eine 
Schrift über das Hohelied publiziert, in der er mirrelalterliche Mystiker 
und Theologen zu Wort kommen läßt. Arnold ist, wie er selbst sagt, in 
seiner 76 Strophen umfassenden Hoheliedparaphrase zunächst in die 
lJ In der Ausgabe von Schaffhausen 1742 findet sich Teresas .. Tractätlein'" In 
Band 111 , S. 625-632. 
2~ Gonfried ARNOLD, Das Geheimniß der göttlichen Sophio oder Weißheit. 
Leipzig 1700, bey Thomas Feitsch. Angebunden mir eigener Paginierung: Gott-
fried ARNOLD, Poetische Lob- und Liebes-Sprüche von der ewigen Weißheit 
nach Anleilu"g des Hohenlteds Salomoms: Nebenst dessen neuen übersetzung 
und Beystimmung der Allen. - Faksimile-Neudruck beider Werke mit einer 
Einführung VOll Walter Nigg: Gottfried ARNOLD. Das Geheim"is der göttlichen 
Sophia. Stungart-Bad Cannstatr 1963. 
25 Vgl. Steffen ARNDAL, Mystik und Dichtung bei Gonfried Arnold, in: 
D. BLAUAJSS - F. NIEWÖHNER, Gott/ried Amold (wie Anm. 18) 5-19, beson-
ders S. 9. 
26 Vgl. G. ARNOtD, Poetische Lob- und Liebes-Sprüche (wie Anm. 24) 177. 
- Ober die Beziehung Arnolds zu den Gedichten von Sudermann vgl. T. STÄHLIN 
(wie Anm. 10) 6 1-68. 
27 Siehe Monica PIEPER, Daniel Sudermann (1550- ca. 1631) als Vertreter 
des mystischen Spirilualisn",s (Sturtga rr 1985); DIES., Artikel SJldermotln im 
Diclionaire de SpiritJlolite 14, 1290-9 1. 
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Fußstapfen Sudermanns getreten28. Er druckt in seinem Buch auch 
Sudermanns kurze Erläuterungen zum Hohenlied ab, die dieser aus 
Texten Seuses, Taulers und anderer Mystiker des Mittelalters zusam· 
mcngestel lt hatre29. Das zcigt, daß Arnold die traditionelle mystische 
Auslegung des Hohenliedes schätzte. Aber er hat sich nicht damit 
begnügt, die Tradition nur weiterzugeben. Durch eine neue Übersetzung 
des Hohenliedes aus dem Hebräischen ins Deutsche, wobei er die 
Abweichungen der Septuaginta anmerkte, hat er sich der Textgrundlage 
neu versicherrJ0. Vor allem aber kam er in der Auseinandersetzung mit 
der Tradition zu einer eigenen, neuen Inrerpretation des Hohenliedes. 
Grundsät"Llich ist er mit den Kirchenvätern und auch den jüdischen 
Auslegern von der geistlichen Bedeutung des Hohenliedes überzeugt. 
Aber schon im Vorwort sagt er, cr sei den Fußstapfen Sudermanns nur 
solange gefolgt "biß mir im fongang der zweck und verstand des 
Hohen-Liedes immmer tieffer kund worden, daß ich hernach von dem 
Autore ab- und der spur des H. Geistes, wie selbige in meinem gemüthe 
mich geleitet, nachgehen müssen"31. Über die Strophe 42 schreibt er32: 
"Allhier folgen nunmehr meistentheils Unterredungen zwischen der 
göttlichen Weißheit und dem Menschen." Arnold ist also zu einer 
neuen Deutung des Hohenliedes gekommen. Die Braut des Liedes ist 
für ihn die Frau Weisheit) die ewige göttliche Weisheit) die den Men· 
schen zu ihrem Bräutigam machen will. 
Arnolds Neuinterpretation des Hohenliedes setzt an bei der Besrim· 
mung der hande lnden Personen. Der biblische Text beläßt die Rollen 
von Mann und Frau im Unbestimmten. Erst die jiidischchrisrliche Tra-
dition hat im Hinblick auf einige Aussagen des Alten und des Neuen 
Testamentes über das bräutliche Verhältnis zwischen Gott und seinem 
Volk im männlichen Partner des Hohenliedes immer Gott oder Christus 
gesehen; der weibliche Partner dagegen, die Braut, deutet nach rraditio· 
neller Sicht immer auf eine irdische Größe, sei es nun das auserwählte 
Volk des Alten und/oder des Neuen Volkes Gottes oder die einzelne 
Seele oder Maria. Aber mit welchem Recht nimmt man eine solche 
Rollenverteilung vor und sieht im Mann den Vertreter Gottes, in der 
28 Vgl. ARNOLD, Poetische Lob- lind Liebes-Sprüche (wie Anm. 24) 177. 
29 D. SUDERMANN, Hohe geistreiche Lehren ,md Erklärungen über die für-
nehmsten Sprüche des Hohen-Liedes Salomonis lIon der liebhabellden Seele, 
das ist, der christlichen Kirche. lind ihrem Gemahl jesl/ Christo. Frankfurt 3. 
M. 1622. Vgl. G. ARNOLD, Poetische Lob- lind Liebes-Sprüche (wie Anm. 24) 
177-227. 
30 ARNOLD. Poeysche Lob- lind Liebes-Spn'iche (wie Anm. 24) 168-176. 
31 Ebda. 177. 
32 Ebda. 42. 
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Frau die Vertreterin der geschaffenen Menschheit? Der Text des Hohen-
liedes gibt das nicht her. 
In einem der Hohelied-Paraphrase vorangestellten .. Kurne(n) 
Bericht von dem Hohenliede und dessen wahrem Verstand" begründet 
Arnold seine neue InterpretationJ ). Er geht aus von einer Beobachtung 
Zur Geschichte der Hoheliedauslegung. In der Geschichte der Exegese 
wie in der Geschichte der Kirche im allgemeinen sieht er einen bestän-
dig fortschreitenden Abfall vom usprünglichen Geist der Christenrums. 
Der Grundfehler besteht nach ihm darin, daß die Theologen die 
.. Schriftgelehrsamkeit und Auslegung" .. nach ihrem Interesse und 
Gefallen und nach dem Geschmack der gemischten und unlauteren 
Weisheit, ja meist nach der Vernunft" einrichteren·l4 . Konkret führte 
das dazu, daß jeder die reine Braut Christi mit .. seinem Haufen"', wie 
er sich ausdrückt, also mit seiner Kirche idenrifizierte. Die Geschichte 
zeige jedoch, daß die Kirche nie die reine Braut war. Manche härten 
deshalb die unsichtbare Kirche als die makellose Braut des Hohenliedes 
angesehen und seien damit der Wahrheit schon näher gekommen. Noch 
näher an der Wahrheit seien die Mystiker mit ihrer Meinung, die ein-
zelne gehei ligte Seele sei die Braut des Hohenliedes. Schließlich hätten 
etliche unrer der Braut .. die himmlische ewige Weisheit Gones oder 
Sophiam und unrer dem Bräutigam den Seelen-Geist oder den gannen 
inneren Menschen verstanden"H. Das ist auch Arnolds Auffassung. 
Wie rechtfertigt er sie? Er nennt vier Gründe. 
Zunächst verweist er darauf, daß nach biblischkirchlicher Lehre die 
ewige Weisheit Gottes als himmlisches Jerusalem, als Mutter aller Gläu-
bigen und zugleich als Braut Christi und aller seiner Glieder betrachtet 
werde. In dieser Hinsicht verbinde sich die ewige Weisheit mit Jedem 
neugeborenen Geist und verleibe ihn sich einJ6 . Diese Aussagen sind 
ganz offensichtlich beeinflußt von den Sophia-Spckulationen im Werk 
.. Das Geheimnis der göttlichen Sophia". Die .. Poetischen Lob und Lie-
bes-Sprüche von der ewigen Weisheit nach An leitung des Hohenliedes 
Salomonis" sind nicht ohne Grund als Beiband zu diesem Werk erschie-
nen; sie geben gleichsam dessen Gedanken in dichterischer Form wie-
der. Im Sophia-Buch ist Arnold sehr stark von Gedanken Jacob Böhmcs 
geprägt. In den .. Poetischen Lob- und Liebes-Sprüche(n)" dagegen 
wahrt er mehr Distanz gegenüber der Gedankenwelt Böhmes; die Vor-
stellung des androgynen Urmenschen begegnet hier nicht. 
JJ Ebda., 3 1-6. 
34 Kllrtur Bericht (wie Anm. 33) n. 11 , Blatt a 3. 
Jj Ebda. n. 17. 
36 Ebda. n. 18. 
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Der zweite VOll Arnold angeführre Grund für seine Hohelieddeurung 
wender den Gedanken des erSten ins Hisrorisch-Biblische. Salomo, der 
Verfasser des Hohenliedes, habe doch Gon gebeten, ihm die Weisheit 
zur Frau zu geben. Nichts liegt darum nach Arnold näher als in der 
Braut des Hohenliedes Gottes Weisheit zu sehenJ 7. Im dritten Punkt sei-
ner Begründung läßt Arnold alle biblischen und traditionellen Überle-
gungen hinter sich und beruft sich auf die Erfahrung erleuchteter 
Gemüter, bei denen die Vernunft ganz dem Geist untertan ist38• Sie, 
und sie allein, spüren, daß diese Deutung richtig ist39. Im vierten und 
letzten Punkt relativierr er seine Interpretation: Sie laufe im Grunde auf 
dasselbe hinaus wie die traditionelle Deutung, eben auf die Vereinigung 
Gottes mir der gläubigen Seele. Es ist nur ein verschiedener n Vortrag", 
.. ob man saget: Gott ziehe und bringe die Seele wiederum zu und in 
sich durch die Vermählung Christi Jesu mit ihr, oder: Gott gehe durch 
seinen ewigen Geist der Weisheit in den Seelen-Geist ein, sich mit dem-
selben also wiederum zu verbinden""o. 
Die sophiologische Deurung des Hohenliedes ist, wie Arnold meint, 
nicht völlig neu; sie hat ihre Vorläufer. Er nennr (allerdings wohl zu 
Unrecht) Honorius von Autun und Angelomus von Luxueuil. Inreres-
sanrerweise rechner er auch die bei Katholiken beliebte mariologische 
Auslegung zu den Vorläufern der sophiologischen; denn mit Maria sei 
doch die jungfräuliche Weisheit gemeint. Vor allem aber beruft sich 
Arnold unter den .,neueren Scribenten" auf einen .. engelländischen 
Docror w41 • 
37 Ebda. n. 19. Andere Theologen, zum Beispiel Johannes Cocceius, haben 
das Hohelied von der Apokalypse her gedeutet. 
J8 Ebda. n. 20. 
39 Dem geistlichen Gedicht .. Bericht von einer Nacht-Begebenheit. Woher 
kommt mir das, daß die Mutter meines Herrn zu mir komme" (in: Das 
Geheimnis der göttlichen Sophia, wie Anm. 24, S. 293-296) liegt wohl eine 
autobiographische Begebenheit zugrunde, eine nächtliche Vision der göttlichen 
Sophia. 
4() Kurtzer Bericht (wie Anm. 33) n. 21. 
"I Ebda. n. 22-23. Wahrscheinlich meint er damit Thomas BROMLEY (1629-
1691) und dessen Werk: Der Weg zum Sabbath der Ruhe durch der Seelen 
Fortgang im Werck der Wiedergebllrt. Ehemals in Englischer Sprache etltworf· 
fetl VOtl dem seligen Thomas Bromley. Nachhero aber durch eitle geschickte 
Feder dem teutschen Leser vor Augen gelegel. Franckfurt und Leipzig, bey 
Johann Friedrich Regclein, 1731 (Exemplar in Tübingen VB, Signatur: Gf 
2215). Die erste Auflage der deutschen Überserwng nennt im Titel nur die 
Initialen Th. B.; vielleicht fehlt darum auch bei Gottfried Arnold der Name des 
Verfassers. Vielleicht dachte Arnold aber auch an einen anderen englischen 
Theologen, der wie Bromley zur Philadelphischen Gesellschaft gehörte, nämlich 
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Die lerzre Insranz aber, mit der Arnold seine Auslegung des Hohen-
liedes legirimiert, ist die Berufung auf die Freiheit des Interpreten. 
Wenn man schon so abwegige Erklärungen wie die Martin Luthers von 
der Liebe Sa lomons zur jüdischen Polizei gelten lasse, dann müsse man 
auch seine Deutung tolerieren. Das ist zunächst ein argumemum ad 
hominem. Arnold versteht a llerdings die Freiheit des Exegeten tiefer. Es 
ist die Freiheit des vom Geist Gones erfüllten Interpreten. Er wi ll keine 
wissenschaftliche Erklärung des Hohenliedes geben und sieht sich des-
halb auch nicht zur Objektivität verpnichtet. Seine Paraphrasen sind 
vielmehr .. zufällige und aus dem Überfluß des Herzens ausgebrochene 
gedancken, andachten oder gesänge"42. 
Das ist der Kern seiner Hermeneutik. In diesem Sinn sprichr er in 
begeisterren Worten von den Lockungen der Frau Weisheit. Er warm 
allerd ings seine Leser davor, zuviel von diesem süßen Honig der Braut-
mystik zu kosten und darüber die Realität des Leides und des Bösen 
sowie deren Überwindung durch das Kreuz Christi zu vergessen43• 
Dadurch wollte er wohl auch den Kritikern zuvorkommen, die in seiner 
ßrautmystik die theologia crucis ve rmi ßten. Man warf Arnold des wei-
teren vor, seine auf di e persönliche Erfahrung des Geistes gegründete 
Braurmystik orientiere sich nicht mehr an der objektiven Norm der 
Bibel, auch wenn sie im Gewand einer Hoheliedinterpretation auftrele, 
und führe deshalb in letzter Konsequenz zu einem Bruch mit seiner, der 
hlfherischen Kirche. Immer wieder ist auch der Vorwurf zu hören, die 
an sich schon schwülstige und brünstige Brautmystik ha be in mancher 
seiner Aussagen44 den Höhepunkt der Geschmacklosigkeit erteichr"5. 
John PORDAGE (1607-168 1), dessen Werke in Arnolds Bibliothek zahlreich ver· 
trelen si nd (siehe den in Anm. 19 zitierten Katalog) und der ähnliche Gedanken 
vertrat wie Thomas Bromley. 
42 Kllrtter Bericht (wie Anm. 33) n. 28. 
4j Ebda. N. 32-34. 
H Vgl. " Hier bin ich, schwängre meinen Geist" (über Cr 6,6-7, Poetische 
Lob- ,md Liebes-SIJriiche, Str. LXIV, 2, S. 77 L) oder: "Man wird da viel tau-
sendma l stätker getrieben, als fl eischliche Liebe die Lüste macht lieben" (Ct 
8,6, 2. Str., Poetische Lob- ,md Lie~s-Spriiche, 5tr. LXXII, S. 92 (L) 
Vgl. T. STAHLIN (wie Anm. 10) 102. 
45 Vgl. Kun REINH .... RDT (wie Anm. 8) 180: "Der Vorstellungskreis des 
Hohen liedes, von dem Arnold sich nur schwer (rei macht und der ihn zu meh-
reren bis zur Abgcschmackthei t sinnlich deutlichen erotischen Gewagrhei ten 
verleitet, wird in dem Augenblick durchbrochen, wo dcr Dichter an die Stelle 
Chri sti, des Bräutigams, Sophia, die ewige Jung(rau, die göttliche Weisheit nach 
theosophischgnostischem Schema setzt. Das Verhältnis von Braut und Bräuti-
gam wird dadurch gerade umgekehn, und Arnold har es nicht mehr nötig, sich 
in die Rolle der Braut zu versetzen. Die menschliche Seele ist nunmehr mann-
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Heute beurteilt man Arnold im allgemeinen positiver. Aber nicht davon 
soll jetzt die Rede sein, sondern von seinem Verhältnis zu Teresa VOll 
Avi la. 
Zunächst muß man feststellen, in den .,Poetischen Lob~ und Liebes~ 
sprüchen" von 1700 wird Teresa nicht erwähnt; es ist auch kein indi~ 
rekrer Einfluß nachweisbar. Arnold nennt hier nur einen spanischen 
Theologen, nämlich juan Eusebio Nieremberg, der in seinem Werk De 
origine sacrae Scripturae darauf hingewiesen habe, daß Maria die 
Repräsentation der göttlichen Weisheit sei46. Auf Arnolds Spiritualität 
im allgemeinen hat zu diesem Zeitpunkt sicher ein anderer Spanier, 
Miguel de Molinos, eingewirkt, dessen Gttia espiritual er 1699 (aus 
dem Lateinischen) übersetzt hatte; aber Molinos beschäftigt sich nicht 
mit dem Hohenlied. Die Quellen für Arnolds Hoheliedimerpretation 
von 1700 liegen nicht in Spanien, sondern anderswo, vor allem in der 
von Sudermann vermittelten deutschen Mystik des Mittelalters und in 
der engli schen Mystik47 • Ob damals schon ein indirekter Einfluß der 
spanischen Mystik, ve rminelt durch Pierre Poiret, jean de Labadie und 
Madame de Guyon, vorlag, ist fraglich. 
Obwohl Teresa de jesus also in Arnolds Hohel iedbuch von 1700 
nicht vorkommt, nimmt sie in seinem ein jahr späte r ve röffentlichten 
Buch .,Das Leben der Gläubigen" einen ganz hervorragenden Platz ein; 
ihre Hoheliederklärung wird als einziges ihrer Werke im Wortlaut, 
wen n auch in gekürzter Fassung, wiedergegeben. Das zeigt auf jeden 
Fall, daß Arnold auch nach 1700 am Hohenl ied interessiert war und 
nach dessen angemessener Auslegung suchte. Ein weiterer Beweis dafür 
ist die Tatsache, daß er 1706 (oder schon 1701) die Hohcliedauslegung 
der Madame Guyon ins Deutsche übersetzte und herausgab48• eine 
weiblich, androgyn gedacht, der Mann umarmt die sei ner Seele eingeborene 
heimliche Braut, die himmlische Sophia." 
46 ARNOl.D. Kllrtzer Bericht (wie Anm. 33) n. 22. 
47 Erich ßEYREllTI-IER, Geschichte des Pietismus (Sruttgart 1978) 289-330, 
meinr, die deutsche Mystik des Mittelalters habe keinen großen Einfluß auf 
Arnold ausgeübt, sie sei nur ein schmaler Nebenfluß gewesen. Bestimmend war 
nach seiner Auffassung die romanische, quietistische Mystik. Teresa von Avila 
und johannes vom Kreuz hätten nicht unmittelbar, sondern über Frankreich 
(Madame Guyon, Anroinette de Bourignon) und Holland (rierre roiret, Jean 
de Labadie) auf Arnold gewirkt. 
48 Madame GUYON. Les Torrents el Commetltaire au Camiqlles des Cami-
ques de Salomo1l. Texte erabli et precede de Jeatme GIIYOll Oll la pensee mle 
par Claude Morali (Grelloble 1992, Editions jeröme Millon, Collcction Aro~ 
pia). - Gotrfried ,Arnold, Etliche vortreffliche Tractätlein alls der Geheimen 
Goues-Gelehrtheit ... (Frank fu rt/Leipzig 1706) (vorhanden in Marburg VB, 
Straßburg VB). 
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Auslegung, die zwar nicht in der Form, wohl aber im Inhalt an Gedan· 
ken Teresas anknüpft. 
Fragen wir uns: Warum hat sich Gottfried Arnold so für Teresas 
Hoheliedauslegung interessiert? Fand er darin eine Bestätigung seiner 
eigenen Auslegung oder vielleicht neue Anregungen?49 Es ist schwer, 
Arnolds Hoheliedauslegung mit der Tcresas zu vergleichen. Zu ver-
schieden sind die Personen und die Zeitumstände. Teresa schrieb ihren 
Kommentar in einer ersten Fassung wohl um 1566/67 in Avila, im Kon-
vent von San Jose, und überarbeitete ihn dann vermutlich um das Jahr 
15745°. Es war eine äußerst schwierige Zeit für Veröffentlichungen die-
ser Art. Die spanische Inquisition harre 1559 viele Werke der spani-
schen Mystiker auf den Index der verborenen Bücher gesetzt und schon 
vorher streng verboten, die Bibel in der Muttersprache zu lesen und zu 
kommentierenH . Das Thema des Hohenliedes war damals besonders 
umstritten. 1561/62 war eine von dem Salmantiner Augustiner Luis de 
Leon verfaßte kastilische Übersetzung und Erklärung in die Öffentlich-
keit geraten. Sie erregte aus zwei Gründen besonderes Aufsehen; es war 
eine Überscr.llIllg direkt aus dem Hebräischen ins Kasrilische, also an 
der Vulgata vorbei; dazu verteidigte der Auror noch ausdrücklich den 
Vorrang des Originaltextes vor dem der Vulgata, und es war eine Erklä-
rung, die nur die Schale des Liedes erklären wollte, also eine rein pro-
fane Erklärung. Luis de Leen mußte sich deshalb drei Jahre lang (vom 
27. März. 1572 bis zum 7. Dez. 1575) im Kerker von Valladolid vor 
der Inquisitio n rechtfertigen. Trotz der Rehabilitierung ordnete die 
Inquisition an, daß alle Exemplare seiner Hoheliederklärung eingezogen 
wiirdenS2 • In dieser Situation ist es verständlich, daß der damalige 
Beichtvater Teresas, der Dominikaner Diego de Yanguas, ihr riet, die 
Exemplare ihres Hoheliedkommentars zu vernichten, obwohl der in 
Glaubensdingen sehr gestrenge Dominikanertheologe Domingo B:'inez 
ausdrücklich bestätigt harre, er enthalte nichts, was dem Glauben 
widerspricht. Glücklicherweise überlebten einige Exemplare, und 161 I 
veröffentlichte der Karmelit Jer6nimo Gracian, zeitweise Teresas eng-
4!J Für Albrecht Ritschi wäre das geradezu eine Bestätigung seiner These, daß 
der Pietismus in der (katholischen) Mystik wurzeIr. Vgl. Rn·SCHL, Geschichte 
des PietISmus (wie Anm. 8) I, 36-61. 
50 Vgl. die Einleitung zu den Meditaciones sobre los CIJ1Jtares In den Obras 
completas (wie Anm. 53) 333. 
jl Vgl. J. I. TFu ECIIEA I!)IGORAS, La censura inquisiroriaJ de Biblias de 1554, 
in: Anthologica a'm'/a 10 (I082) 89-142. 
SI Vgl. Angel ALCAU. (ed.), EI proc.eso mqmsIloriaf de Fray 1..lIis de ud". 
Edici6n, introducci6n y notas (Valladolid 1991 ); S. ALVAREZ TURIENZO, Escri-
tos sobre Fray Lms de 1..00" (Salamanca 1993). 
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srer Verrrauter, in Brüssel Teresas Schrift. Auf Graciän gehr der Titel 
(Conceptos), die Einteilung in Kapitel, die Überschriften und Randver· 
weise zurück; er schrieb auch eine längere Einführung sowie Erklärun-
gen zu den einzelnen Kapiteln des TextesH . 
Teresas Schrift ist kein fo rtl aufender Kommentar zum Hohenlied; es 
sind vielmehr Meditationen zu fünf einzelnen Versen aus den heiden 
ersten Kapiteln des Hohenliedes, und die Verse sind für Teresa mehr 
der Vorwand54, um ihre geistlichen Gedanken und Erfa hrungen mitzu-
teilen. Der Kuß, um den die Braut zu Beginn des Hohenliedes bittet, ist 
für sie ein Zeichen des Friedens und großer Freundschaft zwischen zwei 
Personen5 5 . Ihre lerne Erfüllung hat nach Teresa diese Freundschaft 
gefunden in der Vereinigung Gones mit den Menschen in der Inkarna-
tion und in der eucharistischen Kommunion. Für Teresa stehen aller-
dings nicht diese Daten der Heil sgeschichte im Vordergrund; sie hat 
vielmehr die innere Befriedung des Menschen in der Freundschaft mit 
Gon im Auge. 
Es ist also kein wissenschaftlicher Kommentar zum Hohenlied, son-
dern es sind Conceptos (Bedencken) oder Meditationen zu einzelnen 
(v ielleicht von der Liturgie vorgegebenen) Versen des Hohenlieds. 
Trotzdem wäre es völlig verkehrt, in diesem Opusculum nur fromme 
Anmutungen einer ungebildeten Nonne zu sehen. Es beginnt nämlich 
S) Conceptos dei amor de Dias esuitos por Ja beata Madre Theresa de leslfs 
sobre aJglfllas palabras de los Canlares de Salomotl. CO" unas annotaciones det 
Padre M. Fr. Geronymo Gracian de la Modre de Dios Carmelitano. En Bruse-
las. Par Roger Velpio y Hu berto AnlOnio, impressores jurados, cerca de Pala -
cio, ano de 1611. - Edici6n facsimi l, con una introducci6n de Pedro Silillz 
Rod rfguez, Madrid, Esp3sa-Calpe, 1981: SANTA TERESA DE JESOS, Conceptos 
de! amor de Dias. Moderne Edition: SANTA TERESA DE JES05, Obras campletas. 
Edici6n manual. Madrid 1979, BAC 2 12, p. 333-362: Mcdit3ciones sobre los 
C3nta rcs. Vg1. dazu K. REI NIIAROT, Erfahrung lI11d Theologie der Liebe GaUes. 
Die Auslegu1Ig des HohclI/,edes bei Teresa 11011 Allila lind jer6nimo Gracid", 
in: Von der Suche nach Gott. Helmut Riedlinger zum 75. Geburtstag. Hrsg. 
von M. Schmidt und F. Dominguez Reboiras (Stuugart-Bad Cannstart 1998) 
109-129. 
$4 Vgl. Conceptos (wie Anm. 53), fol. A 3v - A 4r. Dort cha rakterisiert Gr3-
cia n Teresas Interpretation treffend so: "no era decl3raci6n sobre los Cantares, 
sino conceptos de espiritu que Dios le dava, encerrados en algunas palabras de 
los Ca ntares ... Porque 3ssi corno quando un Senor da a su amigo un preciosis-
sima liquor, se le da guardado en vaso riquisimo, assi quando Dios da a las 
ahnas fan suvae liquor cOlno cl espiritu, le encierr;a (las mas vezes) en pal3bras 
de la Sagrada Escrirur;a, que es el vaso bien para la guarcla de tal liquor, por 10 
qual dezi3 David: Confessa rc ti Senor en los vasos dei pS31mo, 1I3mando vasos 
3 13s palabras dei psaherio." 
ss Meditaciolles, cap. 1, n. 11 (wie Anm, 53) S. 337. 
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mit äußerst beachtlichen Überlegungen zur Hermeneutik des Hohenlie-
des. 
1m Prolog, der erSt in der Zeit nach der Srüsscler Edition von 1611 
aufgefunden wurde, und nur in verstümmelter Form, erzählt Teresa den 
Anlaß ihrer Schrift. Immer wenn sie Verse des Hohenliedes hörte oder 
las, sei sie gleichsam außer sich geraten, obwohl sie den lateinischen 
Text gar nicht verstand. Ja, diese Verse hätten sie innerlich viel mehr 
erregt als die in der Muttersprache verfaßte Erbauungsliteratur. Das 
Nichtverstehen war kein Problem der Sprache. Auch nachdem man ihr 
das Hohelied übersent habe, hätte sie es zunächst nicht verstanden. 
Das Nichrverstehen betrübte sie jedoch nicht. Im Gegenteil, es ist ihr 
Anlaß zur Freude; sie preist es als ein Geschenk Gottes. Im Nichtwissen 
erfährt der Mensch die Größe Gottes. Der Fromme soll darum in kei-
ner Weise Anstrengungen unternehmen, um die geheimnisvollen Worte 
des Hohenliedes zu ergründen. Wenn es Gott gefällt, wird er dem Men-
schen von sich aus Einsicht in den Sinn und Geist der Worte schenken, 
lind zwar ohne jedes menschliche Zutun. Die Gelehrten, ja, die müßten 
sich um eine Erklärung bemühen, obwohl ihnen, wie sie anmerkt, das 
bisher nicht gelungen sei. Das von Gott den Frommen geschenkte geist-
liche Verständnis steht nach Teresa über der theologischen Exegese. Sie 
ist fest davon überzeugt, daß GOtt ihr und manchen einfachen Gläubi-
gen, vor allen den Frauen, solches Verstehen geschenkt hat. Bei der 
geistlichen Interpretation kommt es nicht darauf an, die Texte objektiv 
Zu erklären, sondern, wie sie sich ausdrückt, die Texte selbst zu sagen. 
Damit ist keine magische Beschwörung gemeint. Vielmehr versteht nach 
Teresa nur der den Text dieses Liedes, der dieses Lied selbst sagt und 
singt, der aus sich herausgeht, an die Stelle der liebenden Braut tritt, 
~ich auf einen Dialog mit Christus einläßt und diesen ganz kühn nicht 
In erster Linie als Herrn und Gort, sondern als Freund und Bräutigam 
anspricht, auch wenn er den Sinn der von ihm gebrauchten Worte des 
Hohenliedes nicht immer richtig versteht. 
Zwei neuere Veröffentlichungen zu Teresas Hoheliedbetrachtungen, 
haben unabhängig von einander auf die Qualität dieser Hermeneutik 
hingewiesen und in der Freiheit, mit der sich Teresa in der Rolle der 
Braut bewegt, den Grundzug ihrer Hoheliedauffassung erkannt. Die 
französische Gelehrte Anne-Marie Pelletier überschreibt in ihrer kriti-
schen Analyse der Geschichte der Hoheliedauslegung das entsprechende 
Kapitel: .. Teresa von Avila oder die Freiheit der ßraur"S6, und der 
Romanist Andre S(OII spricht von der .. Poctische(n) RUckerobcrung der 
56 A.-M. PEUE'l1ER (wie Anm. I). 
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irdischen Paradiese des Ichs. Elemente einer (weiblichen) Liebestheo-
rie" S7. 
Damit haben die heiden Autoren sicher das Neue und Besondere an 
der Hoheliederklärung der heiligen Teresa getroffen. Vielleicht hat 
gerade das auch Gottfried Arnold beeindruckt. Auch er wolhe ja das 
Ca"ticum canticorum nicht wissenschaftlich erklären, sondern in der 
Freiheit des Geistes seine geistlichen Erfahrungen in der Sprache des 
Hohenliedes mitteilen. 
Man kann diese BeobachfOng wohl verallgemeinern und auf die 
neuzeitliche Auslegung des Hohenliedes insgesamt anwenden. Der Bei-
trag, den die Neuzeit zur Auslegung des Hohenliedes geleistet hat, liegt 
sicher nicht in der allegorischen Interpretation im allgemeinen. Denn 
die allegorische OeufOng im Sinne der Brautmystik wurde schon bei 
den Kirchenvätern grundgelegr und dann in einer fast unendlichen 
Geschichte variienj da gab es kaum noch einen neuen Aspekt zu ent-
decken . Der neue Ton, den die spanische Mystik in der Hohelicdinter-
pre(3tion anschlug und der sich im Pietismus fortserzte, war eben die 
subjektive Interpretation aus der Erfahrung des Geistes511• Bezeichnend 
ist, daß sich diese neue Erfahrung nicht mehr in Latein, in der Sprache 
der kirchJichen Tradition und der Wissenschaft, ausdrücken konnte . 
Der Gebrauch der Muttersprache, der in der Zeit Teresas von der 
Inqu isition mit Argwohn verfolgt wurde, war offenbar auch zur Zeit 
Arnolds noch nicht ganz selbstverständlich. Darauf deutet zumindesr 
der Nachdruck hin, mit dem Arnold den Gebrauch der deutschen Spra-
che rechtfertigt59• Wichtiger als der sprachliche Ausdruck ist natürlich 
das sachliche Fundament, auf dem die neue subjektive Erklärung des 
Hohenliedes beruht, die Überzeugung, von Gones Geist erleuchtet zu 
sein. Eine solche Überzeugung tendiert leicht dahin, die Erfahrung des 
Geistes VOll der Bibel und von der Kirche abzulösen, und provoziert 
entsprechende Reaktionen von seiten der Kirche. Für Spanien genügt 
es, an die Aktivitäten der Inquisition zu erinnern. Bei Arnold liegen die 
Verhälrnisse sicher anders; aber auch seine Position hat zu Spannungen 
und Auseinandersecwngen mit seiner Kirche geführt. 
Kehren wir nach den allgemeinen Überlegungen noch einmal zur 
konkreten I-Ioheliedinterpretation unserer heiden Autoren zurück. 
Arnold hat sich aus seiner Erfahrung des Geistes heraus die Freiheit 
genommen, durch die Einführung der göttlichen Weisheit als der Braut 
17 A. STQU. (wie Anm. 22). 
511 Oas schließr nicht aus, daß es schon in Altertum und Mittelalter Vorläufer 
gab. ! 
59 Vgl. STAI-II IN (wie Anm. 10). 
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des Hohenliedes das Verhältnis von Braut und Bräutigam gleichsam 
umzudrehen. Das har Teresa nicht geran. Trotzdem fällt auf, daß sie 
das traditionelle Verständnis der menschlichen Seele als der Braut Chri-
sti ganz bewußt aus der weiblichen Perspektive imerpretiert. Sie ver-
stand sich als die Braut, die durch ihre Vereinigung mit Christus eine 
experimentelle Kenntnis Christi erlangt hatte. Ohne den Männern die-
ses Erfahrungswissen absprechen zu wollen, reklamierr sie es doch in 
besonderer Weise für die Frauen, die zu ihrer Zeit weithin von der 
höheren Bildung ausgeschlossen waren. Sie beansprucht für die geistli-
chen Dinge in der Kirche, wie man gesagt hat, geradezu ein eigenes 
Lehramt der Frauen60. 
Dazu kommt noch ein weiteres: Obwohl es Teresa in erster Linie 
um die geistliche Beziehung zwischen Gon und Mensch gehr, nimmt sie 
die Aussagen des Hohenliedes über die sinnliche Liebe ganz unbefangen 
an. Wenn manche Frommen daran Anstoß nehmen, dann ist das ihrer 
Meinung nach nicht in den Texten begründet, sondern in der bösen 
Begierlichkeit derer, die solche Texte lesen. Die böse Begierlichkeit ver-
wande lt die in sich guren Gaben der sinnlichen Liebe in Gifr6 l . Diese 
positive Werrung der sinnlichen Liebe war keineswegs Allgemeingur 
jener Zeir. Selbst Jer6nimo Gracian, der Teresas Lehre verteidigt, meint, 
er müsse diesen Punkr erklären. Er zieht dazu die Lehre vom opus alie-
mon Gones hcran62• GOtt habe das ihm am meisten eigene Werk, näm-
lich Liebe und Barmherzigkeit, in der Geschichte oft durch Werke 
kundgetan, die seiner Gonheit fremd sind; dazu gehörr das Sterben am 
Kreuz, das Hinnehmen von Ohrfeigen eec. So sei es auch im Hohenlied; 
um seine überschwengliche Liebe zu den Menschen zu offenbaren, 
benurze Gott hier so niedrige lind ihm eigen dich fremde WOrfe wie 
Kuß, Umarmung etc. 
Diese Erklärung ist theologisch gewiß sehr tiefsinnig; aber sie setzt 
im Grunde doch die seit Origenes immer wieder auftauchende Begrün-
dung für die Notwendigkeit einer allegorischen Auslegung fon. Die 
sinnlichen Aussagen des Hohenliedes, so sagt man, könmen nicht wört-
lich verstanden werden; Gort habe sie nur deshalb im Text zugelassen, 
um dem Leser klarzumachen, daß das Hohelied allegorisch gedeutet 
werden müsse, 
60 Vgl. Orger STEGGINK, Erfalmmg lind Rea/ismlls bei Teresa VOn Allila IIlId 
Johallnes 110m Kreuz (Düsseldorf 1976) 150. 
61 Meditaciones cap. 1, n. 3 (wie Anm. 53) 335. 
62 Der Ausdruck opus alienum ist im Anschluß an Is 28,21b gebildet. 
Vgl. die PositIon Gracians in: Conceptos (wie Anm. 53) 23-24. 
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Eigentlich hat erst Luis de Leim, der 1588 die erste Ausgabe von 
Teresas Werken besorgte (allerdings ohne die Conceptos de amor de 
Dias), dieser Tradition entschieden widersprochen. In einer Jugend· 
schrift, der um 1561 verfaßten Literalerklärung des Hoheniiedes6J, 
bemm er, daß das Hohelied zwar letztlich von der Vereinigung der 
Seele mit Christus spreche. Aber er wolle methodisch davon absehen 
und nur die Schale interpretieren, .. als ob es die allegorische Bedeutung 
nicht gäbe". Dabei kommt er zu dem Ergebnis: das Hohelied läßt sich 
durchgehend als profanes Liebeslied verstehen; nichts daran ist im Lire· 
ralsinn genommen unverständ lich oder gar unanständig. In den folgen-
den Auseinandersetzungen mit seinen Gegnern macht er klar, daß er 
damit die aUegorische Deutung nicht ablehnen, sondern neu begründen 
will. Das im Hohelied besungene Liebesspiel ist für ihn kein GOtt frem-
des Werk, sondern ein Gleichnis für Gottes Liebe zum Menschen. Für 
diese Deutung beruft sich Luis de Le6n letztlich auf das Faktum der 
Inkarnation, in der sich Gott den Menschen angepaßt habe. Ob Teresa 
de Jesus diese Überlegungen kannte, ist fraglich; aber sachlich gesehen 
stimmt sie damit überein, lind das gilt wohl auch für Gortfried Arnold. 
Der Aufsatz soll mir einer allgemeinen Überlegung sch ließen. In der 
spanischen Mystik und im deutschen Pietimus erlebte die geistliche 
Auslegung des Hohenliedes, wie wir gesehen haben, eine neue Blüte. Es 
war allerdings, wie wir heute rückschauend sagen müssen, die vorerst 
lerae Blüte. Seit dem 18. Jahrhundert setzte sich sowohl in der wissen-
schaftlichen Exegese wie auch in der allgemeinen Kultur Uohann Gort-
fried Herder, Johann Wolfgang von Goethe) immer mehr eine profane, 
innerweldichanthropologische Deutung des Hohenliedes durch. Die 
mystische Deutung im Sinne der Brautmystik und die allegorische Deu-
tung im allgemeinen waren an ihr Ende gekommen. Dieses Ende kam 
nicht plötzlich; es hatte sich schon im 16. Jahrhundert angekündigt, 
und zwar ungefähr gleichzeitig im evangelischen wie im katholischen 
Raum. Der Humanist Sebastian Castellio verwarf um 1544 die allegori· 
sche Deutung des Hohenliedes und wollte es als ein erotisches Gedicht 
aus dem Kanon ausscheiden, was auf den Widerstand Calvins und des 
Rates der Stadt Genf stieß. Um 1561 hat der spanische Augustiner Luis 
de Le6n versucht, das Hohelied als profanes Liebesgedicht zu erklären. 
Er hielt zwar an der allegorischen Deutung fest, wollte den Text aber 
unter dem methodischen Vorbehalt interpretieren, als gäbe es die alle-
63 Vgl. LUIS OE LEÖN, Cantar de cantares de Salom6n. Edici6n de Jose 
ManueJ ßlecua ~Madrid 1994), besonders den Prolog.. Vgl. dazu 
K. REINHARDT, A prop6sito de la nueva edici6n dei 'Cantar de los Cantares de 
Salom6n' de Fray Luis de Le6n, in: Revista agusti"ia"a 35 (1994) 989-1001. 
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gorische Bedeutung nicht. Die Formulierung erinnert an den Versuch 
mancher durchaus gläubiger Christen, die Welt zu erklären, als gäbe es 
Gon nicht (etsi Deus non darerur). In beiden Fällen jedoch wurde 
sch li eßlich aus der nur methodisch verstandenen Hypothese eine These. 
Es gelang nicht, den inneren Zusammenhang von profaner und geistli-
cher Auslegung des Hohen Liedes fesezuhaleen. Auf der anderen Seite 
zeige das auch heute nicht erloschene Interesse am Hohenlied an. daß 
in der Frage der richtigen Interpretation das letzte Wort noch nicht 
gesprochen ist. Der Reiz, den dieses biblische Gedicht auf die Men-
schen ausübt, liegt nicht allein in der lebendigen, frischen Darstellung 
menschlicher Liebesbeziehungen, sondern auch und gerade in der Rück-
bindung der Erotik an die Religion. Die .. unendliche Geschichte" der 
geisrlichen Hohelied-Auslegung dürfte darum weitergehen. 
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PETER KRÄMER 
Rechtsschutz gegen innerkirchJiche 
Rechtshandlungen " 
Weil der von einer Gemeinschaft zu gewährleistende Rechtsschutz unrer 
vie lfältigen Aspekten betrachter werden kann, sind für unsere Überle-
gungen vorab zwei Einschränkungen vorzunehmen. Es gehr erstens 
nicht um den Rechtsschutz im staatlichen Bereich, auch wenn dieser 
bei kirchlichen Rechtshandlungen, vor allem im Dienst -und Arbeits-
recht, eine große Rolle spielen kann; doch ist die Kirche auch selbst 
gefragt, ihren Gläubigen einen möglichst großen Rechtsschutz zu 
gewährleisten, wenn sie durch innerkirchliche Rechtshandlungen eine 
unzulässige Beeinträchtigung ihrer Rechte erfahren. Es geht zweitens 
nur um die entsprechenden Regelungen innerhalb der katholischen Kir-
che; diese unterscheiden sich erheblich von denjenigen innerhalb der 
evangelischen Kirchen, so daß eine gleichzeitige ßetrachrung zu weit 
führen würde. I Um ermessen zu können, inwieweit Rechtsschutz von 
der Kirche gewährt wird, ist zunächst erforderlich, einen Blick auf 
Grundzüge des kirchlichen Rechts zu werfen. 
t Grundzüge des kirchlichen Rechts 
Für unseren Zusammenhang ist der Aufbau des kirchlichen Rechts von 
besonderer Bedeutung, der durch Mehrstufigkeit und Rechtspluralismus 
gekennzeichnet ist. Im Anschluß daran sollen die zentrale Rolle des 
Bischofsamtes und die Grundstellung des Gläubigen dargestellt werden. 
1.1 Mehrsrufigkeir und Rechrspluralismus 
Allein die Tatsache, daß in der kirchlichen Rechtsordnung zwischen 
universalen und parrikularen Gescrun unterschieden wird, weist bereits 
auf eine Stofung im Rechtssystem der katholischen Kirche hin.2 Um 
• Vortrag am 14. Dezember 2000 in der Deutschen Richterakademie, Trier. 
I Zur unterschiedlichen Auspragung kirchlicher Rechrsstrukruren innerhalb 
der katholischen und evangelischen Kirche, vgl. Peter MARX, Die Organisati-
ons- und Amtsstrukturen der Kirchen. Eine rechtsverglekhende Untersuchung 
der eva ngelischen und der katholischen Kirche aus Managementperspektive, 
Hamburg 2001. 
2 Hierzu ausfüh}lichcr Peter KRÄMER, Univers.'lles und parrikulares Kirchen-
recht. Zur Mehrstufigkeit im kirchlichen Rechtssystem, in: Universales und par-
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diese in ihren wichtigsten Ausprägungen aufzuzeigen, ist auf die beiden 
Gesetzbücher zurückzugreifen, in denen die Reformen des 
11. Vatikanischen Konzils in rechtlicher Hinsicht umgesetzt werden soll-
ten: Das Gesetzbuch für die lateinische Kirche, den Codex luris Cano-
nici aus dem Jahr 19833, und das Gesenbuch für die katholisch-orien-
talischen Kirchen, den Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium aus 
dem Jahr 1990". Hiernach heben sich im Aufbau des kirchlichen 
Rechts fünf Stufen voneinander ab: 
- 1. Auf der Ebene der Partikularkirche (Diözese) hat allein der Bischof 
gesetzgebende Vollmacht inne. Diese Ausschließlichkeit wird dadurch 
betOnt, daß der Bischof, der einer Teilkirche vorsteht, die gesetzge-
bende Vollmacht persönlich ausüben muß, während er die ausfüh-
rende und richterliche Vollmacht anderen übertragen kann (vgl. c. 
391 CIC; c. 19 1 CCEO). 
2. In der Kirchenprovinz sind mehrere Parrikularkirchcn enger mit-
einander verbunden, um die pastorale Tatigkeit zu fördern und die 
Zusammenarbeit der Bischöfe zu intensivieren (vgl. c. 432 S 1 CIC).s 
Als Organ fLir die Ausübung von Leirungsvollmachr fungiert das Pro-
vinzialkonzil, das allerdings faktisch seine Bedeutung weitgehend ein-
gebüßt hat. Von daher überrascht es nicht, daß die Kirchenprovinz in 
der Verfassungsstrukrur der Kirche heure keine große Rolle mehr 
spielt.6 
- 3. Ober die Kirchenprovinz hinaus ist ein anderer Zusammenschluß 
von Teilkirchen zu nennen, nämlich die Einrichtung einer Bischofs-
konferenz (vgl. ce. 447-459 CIC), die seit dem 11. Vatikanischen 
Konzil nicht nur einen beratenden Charakter hat, sondern auch Liber 
tikulares Recht in der Kirche. Konkurrierende oder integrierende Faktoren? , 
hg. von Peter KIlÄMER, Sabinc DEMEL, Libero GEROSA, Ludger MÜLLER, Pader-
born 1999,47-69. 
J Vgl. CODEX IURIS CANON1CI, Codex des kanonischen Rechrs. Lateinisch-
deutsche Ausgabe, Kevelar "200 I. 
.. Vgl. CODEX CANONUM ECCU51ARUM ORIENTAUUM. Gesetzbuch der katho-
lischen Ostkirchen, lateinisch-deutsche Ausgabe, hg. von Libero GEROSA und 
Peter KRÄMER, Paderborn 2000. Zur Einführung in das Recht der katholischen 
Ostkirchen, vgl. Parriarchale und synodale Strukturen in den katholischen OSt-
kirchen, hg. von Libero GEROSA. Sabine DI'.MEl. Peter KRÄMER, Ludger MOL· 
lER, MünSter-Hamburg-London 2001. 
j Die Kirchenprovinz hat im Recht der katholisch-orientalischen Kirchen 
keine Entsprechung; dies hängt wohl mit ihrer geringen Mitgliederzahl zusam-
men. 
6 Zur Wiederbelebung der Kirchenprovinz vgl. Libero GEROSA, Die Kirchen-
provinz. Ein Ausweg für die Zukunft aus dem Spannungsfeld von Demokrati· 
sierung und Zenrralismus?, in: AfkKR 166 (1997), S. 401-416. 
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Gescngebungskompetenl. verfügt. Auch wenn diese nur im Hinblick 
auf bestimmte Einzelbereiche gegeben ist, gewinnen die Bischofskon~ 
ferenzen gegenwärtig zunehmend an Bedeutung.' 
- 4. Im Vergleich zwischen dem lateinischen und dem orientalischen 
Rechtskreis ist ein bemerkenswerter Unterschied gegeben. Während 
das Gesetzbuch des kanonischen Rechts sich nämlich auf eine einzige 
Kirche eigenen Rechts (ecclesia sui iuris), d.h. den latein ischen 
Rechrskreis, bezieht lind dadurch eine verfassungsrechtliche Einheit 
gewäh rleistet, umgreift das Gesetzbuch für die kathol isch~or i enta li ~ 
schen Kirchen zugleich mehrere eigenberechtigte Kirchen (vgl. cc. 
27-38 CCEO), die sich in der Liturgie, in der rechtlichen Ordnung 
und dem theologisch·spirituellen Erbe deutlich voneinander abheben 
und gegenüber der höchsten kirchlichen Autorität eine größere Eigen· 
ständigkeit bewahrt haben.8 
5. Die Universalkirche ist in ihren rechtlichen Strukturen verwoben 
mit den Bestimmungen zum lateinischen und o rientalischen Rechts· 
kreis, weil es kein dem CIO'I983 und dem CCEOll990 vorgelageO'tes 
Gesetzbuch gibt, das sich gesondert mit der Gesamtkirche befaßt. 
Damit ist das Problem einer .. Lex Ecclesiae Fundamenralis", eines 
kirchlichen Grundgeser-les angesprochen, das unmittelbar in der Zeit 
nach dem 11. Vatikanischen Konzil geplant war, letztlich aber doch 
gescheitert ist. Die obersten Leitungsorgane der Kirche (Papstamt, 
ßischofskollegium, Ökumenisches Konzil) werden daher in den 
Gesetzbüchern für die jeweiligen Rechtskreise behandelt. Von wirk· 
lieh universalen Gesetzen kann eigentlich nur gesprochen werden, 
wenn diese die Universa lkirche unmittelbar in den Blick nehmen, wie 
dies z. ß. mit der NeuregeJung der Papstwahl durch die Apostolische 
Konstitution Papst Johannes Paul 11. "Universi dominici gregis" vom 
22.02.1996 geschehen isr. 9 
Mit der Mehrstufigkeit ist zugleich ein Rechrspluralismus gegeben, 
wenngleich dieser in den letzten Jahrhunderten durch zentra listische 
und uniformierende Bestrebungen vielfach überlagert wurde. Erst mit 
dem 11. Vatikanischen Konzil setzt hier eine gegenläufige Tendenz ein, 
7 Das Plenarkonzil, das ebenfalls im Bereich einer Bischofskonferenz über 
Gesengebungsbefugnis verfügt, kann in unserem Zusammenhang vernachläs· 
sigr werden. Plenarkonzil und Bischofskonferenz haben keine Entsprechung im 
Ostkirchenrecht. 
8 Vgl. Sabine DEMEL, Die eigen berechtigte Kirche als Modell für die Öku-
mene, in: L. CERO~, S. DEMEL, P. KRÄMER, L. MüLLER, P:miarchale und syno-
dale Strukruren ( vgl. Anm. 4). 
, AAS 88 (1996), S. 305-343. 
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wobei es bislang noch nicht zu einem ausgewogenen Verhältnis zwi-
schen Universal- und Partikularkirche gekommen ist. Für die Ausgestal-
tung eines Rechtsschutzes ist aber nicht nur die Mehrstufigkeit des 
kirchlichen Rechts ins Auge zu fassen, sondern auch die polare Span-
nungseinheit zwischen dem Bischofsamt und der Grundstellung des 
Gläubigen. 
1.2 Die zentrale Rolle des Bischofsamtes 
Das Bischofsamt ist für alle Ebenen der Kirchenverfassung konstitutiv. 
Dies gilt für die Parrikularkirche, welcher ein Bischof vorsteht, für die 
Partikularkirchenverbände (z. B. im Bereich einer Bischofskonferenz) 
sowie für die Universa lkirche, insofern der Bischof als Mitglied des 
ßischofskollegiums auch eine gesamtkirchliche Verantwortung trägr. 
Selbst die gesamtkirchliche Vollmacht des Papstes scru voraus, daß die-
ser Bischof einer Teilkirche ist. Unter dieser Rücksicht ist die bischöfli-
che Sendung, die sich auf die Verkündigung des Wortes, die Feier der 
Sakramente lind den Leitungsdiensr bezieht, in einem sakramentalen 
Bereich verankerr. Anders ausgedrückt: Das Bischofsamt wird nicht in 
einem formalen Rechtsakr überrragen, sondern in einer sakramentalen, 
gottesdienstlichen Handlung, die den zum Bischofsamt Berufenen blei-
bend in Anspruch nimmt. Hieraus wird ersichtlich, daß in der Kirche 
Sakrament und Recht nicht allseinandergerissen werden dürfen, son-
dern eine innere Einheit bilden. 
Was die bischöfliche I..cirungsvollmachr innerhalb einer Partikular-
kirche anbelangt, ist zu betonen, daß diese Gesetzgebung, Verwaltung 
und Rechtsprechung in sich vereinigt und als eine "ordentliche. eigen-
ständige lind unminelbare Vollmacht" niihet zu bestimmen ist (c. 381 
S 1 CIe). Umnittelbar ist die Vollmacht des Bischofs. insofern sie sich 
ohne rechtliche Bindung an Zwischeninstanzen auf alle Gläubigen der 
ihm anvertrauten Diözese bezieht. Ordentlich ist die Vollmacht des 
Bischofs. weil sie ihm nicht als delegierte Vollmacht vom Papst oder 
einer anderen Autorität übertragen wird. sondern mit dem ßischofsamr 
selbst gegeben ist. Das Merkmal der Eigettstättdigkeit bedeutet. daß der 
Bischof die ihm anvertraute Teilkirche nicht als Stellvertreter des Pap-
Stes leitet, sondern als Stellvertreter und Gesandter Christi und die ihm 
eigene Vollmacht im Namen Christi ausübt (vgl. LG 27). 
1.3 Grundstellung des Gläubigen 
Trotz der starken Hervorhebung des Bischofsamtes ist die Kirche nicht 
nur hierarchisch strukturiert. Es gehört zu den entscheidenden Fort-
schritten des 11. Vatikanischen Konzils. die Lehre von der Kirche als 
217 
einer ungleichen Gese ll schaft zurückgedrängt zu haben. Erneut kommt 
in den Blick, daß die Kirche eine ,.communio" bilder, eine geschwister· 
liche Gemeinschaft, in welcher eine übergreifende Einheit gegeben ist. tO 
Damit ist auch im Recht der Kirche ein bedeutsamer Perspektivenwech· 
sei ermöglicht worden. Wurde nämlich früher der geistliche Amtsträger 
als der einzig legitimierte Träger des kirchlichen Handelns betrachtet, 
erscheint nunmehr der Gläubige ("christifidelis") als Subjekt innerhalb 
der kirchlichen Rechtsordnung. Hierzu bemerkt Eugenio Corecco "Dies 
bewirkte wenigstens auf grundsätzlicher Ebene und jenseits allfäl liger 
Unstimmigkeiten den Bruch mit dem verfassungsrech tlichen Überge-
wicht, das der Hierarchie im kanonischen System seit jeher zukam" .11 
Der Perspektivenwechsel kommt gerade dadurch zum Vorschein, daß in 
c. 204 S I CIe (vgL c. 7 S 1 CCEO), also gleich zu Beginn des zweiten 
Buches über das Volk Gottes, die Kategorie des "chrisrifidelis" einge-
führt wird, die den Kleriker- und Laienbegriff überschreitet. Hiernach 
haben alle Gläubigen teil am priesterlichen, prophetischen und königli· 
chen Amt Christi und an der Sendung, die der Kirche in der Welt 
anve rtraut ist. Der Perspektivenwechsel kommt auch dadurch zum Vor-
schein, daß erstmals in einem kirchlichen Gesetzbuch ein Katalog von 
Rechten und Pflichten formuliert wurde, die allen Gläubigen gemein-
sam sind (vgL cc. 208-223 e lC). Hierdurch soll deutlich we rden, daß 
die Gläubigen primär nicht in der Abhängigkeit von der Hierarchie 
bestimmt werden dürfen. Sie sind vielmehr zur aktiven Mitwirkung an 
der Sendung der Kirche berufen und verpflichtet. Die Formulierung von 
gemeinsamen Rechten und Pflichten hat aber nur dann einen Sinn, 
wenn den Gläubigen auch ein Recht auf Rechtsschurz einge räumt wird. 
2 Rechtsschutz in der ki rchlichen Rechtsordnung 
Der Rechtsschutz wird im kirchlichen Gesetzbuch, wie Winfried 
Ayma ns hervorhebt l2, nach drei Seiten hin entfa ltet, wobei der erste 
Aspekt, der die Verteidigung der subjektiven Rechte betrifft, für unse· 
10 Vgl. Perer KRÄMER, Kirchenrecht 11. Ortskirche-Gesamrkirche, Srurtgart-
Bcrlin-Köln 1993, S. 21-27. 
11 Eugenio CORECCO, Aspekle der Rezeption des Vatika nums 11 im Codex 
luris Canonici, in: Hermann Josef POlTMEYER, Giuseppe ALßER1GO, Jean·Pierre 
JOSSUA (Hg.) Die Rezeption des Zweiten Varik;,m ischen Konzils, Dlisscldorf 
1986, S. 3 13-368, 331. 
12 Vgl. Winfried, AYMANS, Kanonisches Rechr. Lehrbuch aufgrund des 
Codex Iuris Canonici, Bd. 11, Paderborn - München - Wien - Zürich 1997, 
S. 111 H. 
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ren Zusammenhang wohl der wichtigste ist. So stellt c. 221 S 1 e Ie 
fest: .,Den Gläubigen steht es zu, ihre Rechte, die sie in der Kirche 
besitzen, rechtmäßig geltend zu machen und sie nach Maßgabe des 
Rechts vor det zuständigen kirchlichen Inst:mz zu verteidigen." 
Mit dieser Norm werden nicht nur die im Katalog über die Pflichten 
und Rechte aller Gläubigen aufgelisteten Rechte gcschlirLt; vielmehr 
sind alle Rechte einbezogen, die dem einzelnen Gläubigen in der Kirche 
auf Grund des universalen oder partikularen Rechts oder auf Grund 
des Vertragsrechts zukommen. 13 Der Rechtsanspruch bezieht sich auf 
das Geltendmachen und auf das Verteidigen det subjektiven Rechte vor 
der zuständigen kirchlichen Instanz. Was ist hier aber mit der kirchli-
chen Instanz gemeint? Da jedwedes Recht grundsätzlich durch die 
Möglichkeit des Einreichens einer Klage geschlitzt ist, sofern das Gesetz 
ausdrück lich nicht erwas anderes vorsieht (vgl. c. 1491 e lC), ist mit 
Instanz zunächst das zuständ ige kirchliche Gericht gemeint. Allerdings 
sind davon Verwalrungsstreitigkeiren ausdrücklich ausgenommen. Denn 
gemäß c. 1400 S 2 eie sind Streitigkeiten, die sich aus einer Maß-
nahme der ausführenden Gewalt ergeben, nicht Gegenstand eines 
ordentlichen Gerichtsverfahrens; sie können nur einem kirchlichen 
Oberen oder einem Verwalrungsgericht zur Entscheidung vorgelegt wer-
den. Im kirchlichen Gesetzbuch von 1983 sind aber kirchliche Verwal-
tungsgerichte flir den Bereich eine r Diözese oder einer Bischofskonfe-
renz nicht vorgesehen worden, obgleich diese von verschiedener Seite 
angestrebt worden waren. Zur Verteidigung ihrer subjektiven Rechte 
steht den Gläubigen daher nur der Beschwerdeweg offen, der freilich 
auf gesamtkirchlicher Ebene in ein Verwaltungsgerichr.sverfahren ein-
münden kann. 
Um den Rechtsschutz in seinen verschiedenen Dimensionen darzu-
stellen, sollen auc h die beiden anderen im kirchlichen Gesetzbuch ent-
haltenen Aspekte genannt werden. Zum einen haben Gläubige, wenn 
sie von der zuständigen Autorität vor Gericht gezogen werden, 
Anspruch auf ein Urteil nach Recht und Billigkeit (vgl. c. 22 t S 2 
e lC). Bei der Anwendung der Rechtsvorschriften ist jede legalistische 
Vorgehensweise zu vermeiden, um in der Sache zu einem gerechten 
Urteil zu gelangen. Der kirchliche Richter verfügt, und dies wohl im 
Unterschied zum staa tlichen Recht, bei der Strafverhängung über einen 
großen Ermessensspielraum. Selbst wenn ein Gesetz eine Strafe verbind-
lich anordnet, kann er diese im Einzelfall abmildern oder auf sie gänz-
IJ Vgl. Heinrich REINIIARDT, in: MKClC, c. 221, Rdnr. 2 (Stand: Oktober 
1987). 
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lich verzichten (vgl. cc. 1343-1344 elC). Von daher spielt kanonische 
Billigkeit ("aequitas canonica"), die sich dem griechischen Rechrsden· 
ken und der biblischen Lehre von der Barmherzigkeit verdankt '4 in der 
Anwendung des kirchlichen Rechts eine besondere Rollei s. Zum 
andern haben die Gläubigen das Recht, daß kanonische Strafen über 
sie nur nach Maßgabe des Rechts verhängt werden (vgl. c. 221 S 3 
CIC). Der Grundsat'L »nach Maßgabe des Rechts" bezieht sich auf die 
Verfahrensweise, ob der ge rich tliche oder der außergerichtliche Weg 
beschritten werden soll (vgl. c. 1342 CIC). Er bezieht sich abe r auch 
darauf, daß nur solche Strafen verhängt werden, die im Gesetz vorgese-
hen sind. Doch wird dieser Grundsatz im Gesetzbuch für den lateini-
schen Rechtskreis unterlaufen ' 6, insofern eine Tat bei einer besonders 
schwerwiegenden Gesetzesverletzung auch ohne vorausgehende Strafan-
drohung bestraft werden kann. Diese Ausnahme, die im Gegensatz zum 
heutigen Rechtsempfinden und dem staatlichen Recht steht, ist nicht 
von großer praktischer Relevanz. Sie ist nur verständ lich angesichts der 
Tatsache, daß die katholische Kirche nicht über ein formal ausgebautes 
Strafrecht verfligr. Daß auf die Ausnahmeregelung gänzlich verzichtet 
werden könnte, beweist das Gesetzbuch für den orienta li schen Rechts· 
kreis, in welchem eine entsprechende Norm fehlt. 
3 Beschwerdeweg und verwalrungsgerichtliches Verfahren 
Dem Rechtsschutz dient in besonderer Weise die Beschwerde gegen Ver· 
walrungsdekrete, ein Verfahren, das erstmals in einem kirchlichen 
Gesetzbuch, näherhin in den ce. 1732-1739 CICJ I983 geregelt worden 
ist. Z iel des Verfahrens ist es, das Handeln der kirchlichen Verwaltung 
zu objektivieren und nachprüfbar zu machen. 17 Gegenstand des Verfah-
rens sind Verwaltungsakte, die für Einzelfälle erlassen worden sind; 
ausgenommen sind nur jene, die unmittelbar vom Papst oder einem 
Ökumenischen Konzil erlassen werden. Was den konkreten Ablauf 
betrifft, sind folgende Schritte voneinander zu unterscheiden. 
14 Vgl. hierzu ausführlicher Huben MOUER, Barmherzigkeit in der Rechts-
ordnung der Kirche?, in: AfkKR 159 (19901, S. 353-367. Thomas SCHOLLER, 
Barmherzigkeit als Prinzip der Rechtsapplikation in der Kirche im Dienste der 
salus animarum. Ein kanonistischer Beitrag zu Methodenproblemen der Kir-
chenrechlstheorie, Wlirzburg 1993. 
15 Vgl. Peter KRAM FR, Kirchenrecht 11 (Anm. 10), 65-70. I' Vgl. Klaus LODICKE, in : MKCIC, c. 1399, Rdnr. 2 (Stand: November 
1993). 1 
17 Vgl. Klaus LODlCKF., Verwalrungsbeschwerde und Verwaltungsgerichtbar-
keit, in: HdbkKR1, 1222-1231. 
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3.1 Einvernehmliche Lösung: 
Weil Rechtsstreitigkeiten unter Gläubigen nach Möglic hkeit vermieden 
werden sollen, sieht c. 1733 eie vor, daß zwischen dem, der sich durch 
ein Dekret beschwert fühlt, und dem, der es erlassen hat, eine Einigung 
angestrebt wird. Hierzu kann in den einzelnen Diözesen ein Amt oder 
ein Rat eingerichtet werden, also eine Schlichtungsstelle, deren Aufgabe 
es ist, nach einer einvernehmlichen Lösung zu suchen. Selbst wenn 
bereits Beschwerde bei einer höheren Instanz eingelegt wurde, bleibt 
die Möglichkeit einer einvernehmlichen Lösung noch bestehen. 
3.2 Widerspruch: 
Wenn keine einvernehmliche Lösung gefunden wurde, kann nicht sofort 
ßeschwerde bei der höheren Instanz eingelegt werden. Dieser ist viel· 
mehr ein Widerspruchsverfahren vorausgeschaltet, wie c. 1734 SI ele 
feststellt: "Bevor jemand Beschwerde einlegt, muß er die Rücknahme 
oder Abänderung des Dekretes schriftlich bei dem beantragen, der es 
erlassen hat. Durch die Einreichung des Antrages gilt ohne weiteres 
auch die Ausserzung des Vollzugs als beantragt." Mit dem eingelegten 
Widerspruch kann die Ausserzung des Vollzugs aber auch automatisch 
gegeben sein, wenn diese Wirkung mit dem Einreichen einer 
Beschwerde verbunden ist (vgl. c. 1736 S 1 elC). Ein Beispiel mag dies 
verdeutlichen. Wenn ein Bischof einen Priester suspendiert und dieser 
Widerspruch einlegt, wird die Suspension ausgesetzt, weil eine solche 
Wirkung nach c. 1353 eie auch mit dem Einreichen einer Beschwerde 
verbunden ist. Im übrigen sind die vorgesehenen Nurzfristen relativ 
kurz. Sie betragen für das Einlegen des Widerspruchs zehn, für die Ent· 
scheidung über den Widerspruch hingegen 30 Tage. 
3.3 Beschwerde: 
Hat das Widerspruchsverfahren nicht zum gewünschten Erfolg geführt, 
kann innerhalb von 15 Tagen Beschwerde bei der zuständigen höheren 
Instanz eingelegt werden. So bestimmt c. 1737 S I: .. Wer sich durch 
ein Dekret beschwert fühh, kann aus jedem gerechten Grund 
Beschwerde beim hierarchischen Oberen dessen einlegen, der das 
Dekret erlassen hat. Die Beschwerde kan n eingereicht werden bei 
jenem, der das Dekret erlassen hat. Dieser muß sie sofort an den hierar· 
chischen Oberen weiterleiten." Durch das Einlegen einer Beschwerde 
geht die Vollmacht zur Sachentscheidung an die jeweils angegangene 
höhere Instanz über, die das Recht hat, das Dekret der unteren Instanz 
zu bestätigen oder für ungültig zu erklären, es aufzuheben oder abzuän-
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dern (vgL c. 1739 ClC). Ein endgültige Entscheidung ist gemäß c. 57 
S I e ie innerhalb von drei Monaten zu treffen. Wenn man einmal von 
umergeordneten Instanzen (Pfarrer, Decham) absicht, führe der 
Beschwerdeweg vom Bischof unminelbar zu der Kongregation der 
Römischen Kurie, die nach der AposfOlischen Konstitution "Pastor 
bonus"18 zusrändig ist. Die ßischofskonferenz kann nicht als Instanz 
im Beschwerdeverfahren gegen Verwaltungsentscheidungen angegangen 
werden, weil sie keine ausführende Leitungsvollmacht über die einzel-
nen Bischöfe besitzt. 
3.4 Verwaltungsgerichdiches Verfahren: 
Ist der Beschwerdeweg ausgeschöpft, bleibt noch die Möglichkeit, sich 
an die oberste Gerichtsbehörde der Kirche, die Apostolische Signawr, 
zu wenden. Während verwalrungsgerichdiche Verfahren nach der 
Rechtslage des früheren kirchlichen Gesel7.buches von 1917 ausge-
schlossen waren, sind diese erstmals mit der Kurienreform Papst Palll 
VI. eingeführt worden. Die geltende Rechtsgrundlage findet sich in c. 
1445 S 2 e Ie sowie in der Aposrolischen Konstitution "Pastor bonus", 
in welcher Struktur und Verfahrensweise der Römischen Kurie geregelt 
sind, näherhin in Are. 123 dieser Konstitution. Hiermit ist also die 
Möglichkeit geschaffen worden, daß ein verwalrungsunabhängiges 
Organ, nämlich die zweite Sektion der Apostolischen Signatur, über 
Verwalrungsdekrete zu entscheiden hat, gegen die rechtmäßig Klage 
erhoben wird. Im verwaltungsgerichtlichen Verfahren geht es um die 
Rechtswidrigkeit des angefochtenen Dekrets, ohne daß über seine Not-
wendigkeit oder Zweckmäßigkeit entschieden wird. Deshalb kann die 
Apostolische Signatur im verwaltungsgerich rlichen Verfahren das Ver-
wa ltungsdekret se lbst nicht ersetzen oder ve rändern, sondern nur nach 
dem Grad seiner Übereinstimmung mit dem geltenden Recht bestätigen 
oder ganz bzw. teilweise aufheben. Eine Berufung gegen das Urtei l der 
ApostOlischen Signatur ist nach c. 1629 n. I e Ie nicht zul ässig. 
4 KonAiktfälle 
Im fo lgenden sollen beispielhaft zwei KonAiktfälle und ihnen emspre-
chende Lösungsmöglichkeiten in den Blick genommen werden. 
4.1 Kirchliche Mitwirkung bei der Berufung von Theologieprofessoren 
Katholische Theologie versteht sich als eine Funktion der Kirche. Sie 
hat die Aufgabe, eHe christliche Glaubensüberlieferung wissenschafrlieh 
" AAS 80 (1988) 84 1-934. 
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zu durchdringen, um dadurch die christliche Botschaft in der Gegen. 
wart zu situieren lind mir den Fragen und Problemen der Menschen 
von heure zu konfrontieren. Diese Aufgabe kanll die Theologie nur 
erfüllen im Erspüren dessen, was in der Glaubensgemeinschaft lebendig 
ist, und im Hinhören auf das kirchliche Amt, dem es zukommt, den 
Glauben verbindlich und unverwechselbar auszulegen. Von hierher 
erk lären sich die kirchlichen Mitwirkungsrechte bei der Berufung von 
Theologieprofessoren. Unverkennbar ist, daß es in der Wahrnehmung 
dieser Rechte immer wieder viele Konnikre gibt, die vor allem die Ertei· 
lung bzw. den Entzug des Nihil obstar ber:reffen. Worin bestehen die 
kirchlichen Mitwirkungsrechte bei der Berufung von Theologieprofes· 
soren? Was ist die geltende Rechrsgrundlage? Ober welche Rechtsmittel 
verfügt der Einzctne, wenn ihm das Nihil obstat nicht ertei lt oder eilt· 
zogen wird? 
Auf diese Fragen will eine Handreichung, die die ZentraisreIle .. BiI· 
dung" bei der Deutschen ßischofskonferenz erstellt hat l9, eine Anrwort 
geben, indem sie versucht, das derzeitige Verfahren bei der Erteilung 
des Nihil obstat transparenter zu machen. Dabei h:u die Handreichung 
in erster Linie die Fakultäten und Hochschuleinrichrungen an sraadi· 
ehen Universitäten im Blick; doch gelfen vergleichbare Regelungen auch 
für die Fakultäten und Hochschulen in kirchlicher Trägerschaft, die 
Stä rker in das kirchliche Hochschulrecht eingebunden sind und die in 
unserem Zusammenhang nicht eigens behandelt werden müssen10. Als 
Rechtsgrundlage dienen die einschl3gigen Konkordate und Kirchenver· 
träge, die Apostolische Konstirution Papst Johannes Paul 1I ... Sapientia 
christiana" und die hierzu erlassenen Durchführungsbestimmungen 
sowie die von der Kongregation für das katholische ßildungswesen am 
I. Januar '1983 herausgegebenen Akkomodationsdckrete, die sich auf 
die ordnungsgemäße Anpassung und Anwendung des kirchlichen Hoch· 
schulrechts im deutschsprachigen Raum beziehen.21 
19 Handreichung für die kirchliche MItwirkung bei der Berufung von Theo· 
logicprofcssoren, hg. von der Zentralstelle Bildung der Deutschen Bischofskon· 
ferenz, vom 15. Februar 1997. Hierü ber informiert Richard PUZA in: Bindung 
an die Kirche oder Autonomie? Theologie Im gesellschaftlichen Diskurs, hg. 
von Albert Franz, Freiburg 1999, S. 197-218. 
20 Vgl. hierzu Perer KRÄMER, Die katholische UniverSltat. Kirchenrechtliche 
Perspektiven, in: Extemporalia, hg. von M. SEYWLD, Eichsräu·Wien 1991, 
S. 107-135. 
11 Die einschlägigen kirchlichen Rechtsnormen sind abgedruckt und mit 
einem von Heribert SCI-lMITZ verfassten Kommentar versthen in: Katholische 
T~eologie und kirchliches Hochschulrecht, hg. vom Sekretariat der Deutschen 
BIschofskonferenz (Arbeitshilfen 100), Bonn 1992. 
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Nach dem Konkordarsrcchr ist für Theologieprofessoren an staatli-
chen Fakultäten und Hochschuleinrichrungen in Deutschland nicht eine 
besondere kirchliche Beaufrragung gefordert (vgl. ce. 812, 818 ClC)22, 
sonde rn das Nihil obsrat des zuständigen Diözesanbischofs. ..Dieses 
Nihil obstat ist im Unterschied zu dem inhaltlich positiv zu verstehen-
den und umfassenderen Mandat die Erk lärung gegenüber dem Land, 
daß gegen den zur Berufung Vorg~schJagenen kirchlicherseits keine Ein-
wendungen erhoben werden. "23 Ober das bischöfliche Nihil obstat hin-
aus ist bei der erSten Berufung eines Theologieprofessors auf Lebenszeit 
eine Erk lärung des Apostolischen Stuhles - oft auch römisches Nihi l 
ObSC3t genannt - erforderlich, für die die Kongregation für das katholi-
sche Bildungswesen im Zusammenwirken mit der G laubenskongrega-
tion und dem Staatssekretariat zuständig ist. Eine Besonderheit liegt 
noch darin, daß nach kirchlichem Recht Laien einerseits zu Theologie-
professoren berufen werden können, andererseits aber festge legt ist, 
daß in der Regel nur Priester als Theologieprofessoren bestellt werden 
sollen. In Ausnahmefällen ist also eine Berufung von Laien möglich, 
wobei es keine Fesrlegung der zahlenmiißigen Relation zwischen Prie-
stern und Nichtpriesrern im Sinne einer Quotenregelung gibt; es dürfte 
aber eine Mehrheit von Priestern vorausgesetzr sein. Hält der Diözesan-
bischof das Regelausnahmeverhälrnis für erschöpft, muß er dies unab-
hängig von einem konkreten Berufungsfall dem Land gegenüber ge ltend 
machen. 
Z um Konflikt kommt es, wenn sich der zustä ndige Bischof nicht in 
der Lage sieht, das Nihil obstat zu erteilen. Wann darf das Nihi l obstat 
verweigert oder ennogen werden? Nach den konkordatä ren Vereinba-
rungen sind in Deutschland Lehre und Lebenswandel die einzigen Kri-
terien für eine solche Entscheidung. Der Diözesanbischof muß also zu 
einem eigenen wertenden Urtei l bezüglich der beiden Kriterien Lehre 
lind Lebenswandel ge langen. Hierzu sind in der Regel wissenschaftliche 
Gutachten ZlI den Veröffentlichungen und der Lehrtätigkeit erforder-
lich, wobei es keine speziellen Vorgaben für die Auswahl der Gutachter 
gibt. Um die Person lind die kirchliche Bindung eines Bewerbers zu 
22 Eine besondere kirchliche Beauftragung, in c. 812 cle mit "mandarum" 
wiedergegeben, ist vor allem bei Hochschulen oder Fakultäten in kirchlicher 
Trägerschaft gefordert. Zur näheren Bestimmung dieser Beauftragung 
vgl. Severin lEDERHILGER, Kirchlichkeit der Theologie. Zum Verhältnis von 
Theologie und Lehramt in kanonistischer Perspektive, in: Bulletin, hg. von der 
Europäischen Gesellschaft für Katholische Theologie, 11 (2000) S. 17-33, hier: 
27 ff.; Heinrich MUSSINGHOFF, in: MKCIC zu c. 812, Rdnr. 6-8, (Stand Juli 
1999). 
2J Handreichung, n. 09, S. 4. 
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beurteilen, kann gegebenenfalls auch eine Stellungnahme des Heimarbi· 
schofs oder des Ortspfarrers hilfreich sein. Im Hinblick auf die Beru· 
fung von Laien werden die Vorausserzungen, die auch bei Priestern 
gegeben sein müssen, in besonderer Weise herausgestellt: Obereinstim· 
mung mit der Glaubens· und Sinenlehre der katholischen Kirche und 
Leben aus dem Glauben, was die Erfüllung der Pflichten eines Katholi-
ken einschließt; hinzu kommt eine mehrjährige hauptamtliche prakti· 
sehe Tätigkeit in pasmralen Diensten, die vor allem außerhalb der 
Hochschule wahrgenommen werden soll. 
Welche Möglichkeiten stehcn einem Bewerber aber offen, wenn sich 
der zuständige Bischof nicht in der Lage sieht, das Nihil obstat zu ertei-
len? Ist in diesem Fall der kirchliche Rechtsschutz hinreichend gewähr· 
leistet? Bestehen Bedenken bezüglich der Lehre oder des Lebenswandels 
eines Kandidaten, sind folgende Gesichtspunkte voneinander zu unter· 
scheiden: 
- Zunächst soll versucht werden, in einem vertraulichen Gespräch zwi· 
sehen Bischof und der betroffenen Person die Bedenken auszuräu· 
men. Dabei ist es möglich, daß der Bewerber im Einvernehmen mit 
dem Bischof eine Person seines Vertrauens hinzuzieht. 
- Der Bischof ist verpflichtet, die Nichterteilung des Nihil obstaf 
gegenüber der betroffenen Person zu begründen. Eine Begründungs. 
pflicht ergibt sich aus c. 51 CIC, wonach ein entsprechendes Dekret 
wenigstens mit einer summarischen Begründung zu versehen ist. Eine 
BegründungspAicht ergibt sich aber auch aus der innerkirchlichen 
Anerkennung des Rechrsschunes nach c. 22'1 S 1 Cle. Der Bewerber 
kann sein Recht auf Rechtsschutz nur wahrnehmen, wenn er die 
Gründe kennt, die zur Nichterteilung des Nihil ob!.tat führen. 
- Außerdem ist der Bischof gehalten, der ablehnenden Entscheidung 
eine Rechtshilfebelehrung beizufügen. Gegen die Nichteneilung oder 
den Widerruf des Nihi l obstat kann der Beschwerdeweg beschritten 
und nach Rekurs an den Bischof se lbst die Kongregation für das 
katholische Bildungswesen angerufen werden, wobei die vorgesehe· 
nen Fristen und die Frage der Aussetzung des Vollzugs zu beachten 
sind. 
- Auch gegenüber der staatlichen Seite muss der Bischof die Nichrcrrei-
lung des Nihil obs(3r hinreichend begründen, ohne daß festgelegt ist, 
in welcher Form und in welchem Umfang er seine Bedenken darlegt; 
dies bleibt dem pflichtgemäßen Ermessen des Bischofs überlassen. Ist 
die Nichterteilung des Nihil obstat begründet, darf staatlicherseits 
die Berufung der in Aussicht genommenen Person nicht erfolgen. 
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Wenn die Kongregation für das katholische Bildungswesen eingeschaltet 
wird, bzw. eingeschaltet werden muß, hat sie eine Entscheidung gemäß 
c. 57 S 1 Cle innerhalb von drei Monaten zu treffen. Rechtzeitig vor 
Ablauf der Frist muß sie dem zuständigen Bischof eine Mitteilung für 
den Fall machen, daß die Frist aufgrund zwingender Umstände nicht 
eingehalten werden kann. Vor Nichterteilung der förmlichen Erklärung, 
also des römischen Nihil obsrat, unterrichtet die Kongregation den 
zuständigen Bischof über die Gründe, die für ihre Entscheidung maß-
geblich sind. Der Sinn dieser Mitteilung liegt darin, daß der Bischof mit 
der betroffenen Person ein Gespräch führen kann, um die bestehenden 
Bedenken auszuräumen. Aufgrund des Gesprächsergebnisses trifft dann 
die Kongregation eine endgültige Entscheidung. Allerdings kann in völ-
lig offenkundigen Fällen einer gravierenden Abweichung von der Lehre 
oder den kirchlichen Anforderungen an die Lebensführung die römische 
Erklärung auch unminelbar verweigert werden. ,.Für die Nicht-Ertei-
lung der erforderlichen Erklärung durch den Apostolischen Stuhl gilt 
das Begründungsgebot des c. 5 J Cle, da die berreffende Person das ihr 
zustehende Recht auf Gehör oder auch Rekurs nur wahrnehmen kann, 
wenn sie die Gründe flir die Ablehnung kennr. Es gilt nach den kir-
chenrechtlichen Vorschriften der allgemeine Grundsatz, daß ablehnende 
Entscheidungen wenigstens summarisch zu begründen sind .. ... 24 Außer-
dem ist die ablehnende Entscheidung mit einer Rechtshilfebelehrung zu 
versehen, in welcher dem Bewerber die Möglichkeit eröffnet wird, 
Widerspruch einzulegen und sich an das kirchliche Verwaltungsgericht 
bei der Apostolischen Signatur zu wenden, wenn ein Gesetz in materiel-
ler oder prozessualer Hinsicht verletzt wurde. 
Ohne Zweifel zielen die detaillierten Einzelbestimmungen darauf 
hin, einem Kandidaten im Berufungsverfahren einen möglichst großen 
Rechtsschutz gegen kirchliche Rechtshand lungen einzuräumen. Ob die-
ser allerdings schon hinreichend ist, kann bezweifelt werden. Dies gilt 
insbesondere für die vorgesehenen Fristen, aber auch für die einschrän-
kende Formulierung, daß wenigstens eine summarische Begründung 
mitzuteilen ist. Die Begründung sollte schon ausführlicher sein, damit 
das Recht auf Verteidigung besser wahrgenommen werden kann. Auch 
sollte sichergestellt sein, daß die im Verfahren angeforderten Gutachten 
dem Kandidaten zur Kenntnis gebracht werden, damit er dazu eine fun-
dierte Stellungnahme abgeben kann. Die Transparenz des Verfahrens ist 
sicher noch nicht hinreichend gewährleistet. 
2. Handreichung, n. 40, S. 14. 
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4.2 Suspendierung eines katholischen Priesters wegen eines 
interzelebrativen Gottesdienstes 
Gelegentlich kommt es vor, daß ein Priester wegen einer Dienstpflicht-
verletwng suspendiert wird. In jüngster Zeit sind Fälle einer Suspcndie-
rung wegen eines interzelebrariven Gottesdienstes bekannt geworden. 
Welche Rechtsmittel stehen einem betroffenen Priester zur Verfügung, 
wenn er die getroffene Maßnahme für ungerecht oder unangemessen 
hält? In welcher Form kann er sein Recht auf RechtsschurL gehend 
machen? Was ist unrer einem interzelebrativen Gottesd ienst zu verste-
hen? 
Es ist nicht zu bestreiten, daß nach einer Zeit der Konfrontation die 
ökumenischen Bemühungen zu einer deutlichen Annäherung unter den 
christl ichen Konfessionen gefüh rt haben. Ökumenische Gottesdienste 
gehören heute ganz selbstverständlich zum Erscheinungsbi ld einer 
lebendigen Gemeinde. Gleichwohl ist gemäß c. 908 eIe eine Euchari-
stiefeie r verboten, in welcher katholische Priester zusammen mit nicht-
katholischen Priestern oder Amrsträgern, die nicht in der vollen 
Gemeinschaft mit der katholischen Kirche stehen, konzelebrieren, d.h. 
gemeinsam der Eucharistiefeier vorstehen und das eucha ristische Hoch-
gebet sprechen. Ein solcher Gottesdienst, auch inrerLeiebrativer Gones-
dienst genannt, ist untersagt, weil kirchliche Gemeinschaft und euchari-
stische Gemeinschaft sich wechselseitig bedingen. Deshalb ste llt das 
Verbot einer Interzelebration nicht eine willkürliche Festlegung dar und 
darf auch nicht in positivistischer Weise interpretiert werden. Mit ande-
ren Worten: Eucharistie ist tiefster Ausdruck der kirchlichen Einheit. 
Wo di ese aber nicht oder noch nicht gegeben ist, täuscht die Imerzele-
bration etwas vor, was im Widetspruch zur Wirk lichkeit steht. Hinzu 
komm t, daß im Verständnis der Eucharistie se lbst und damit eng 
zusammenhängend im Verständnis des kirchlichen Amtes trotz aller 
erzielten Fortschritte noch erhebliche Unterschiede zwischen der katho-
li schen Kirche und den reformatorischen Kirchen bestehen. Die Vor-
wegnahme einer ImerzeJebration gegen den erklänen Willen der kirch-
lichen Leitungsorgane führt nicht zu einer tieferen Einheit, sondern 
wirft neue Gräben auf. 
Aus diesen Gründen sieht c. 1365 eie vor, daß bei ve rbotener got-
tesdienstlicher Gemeinschaft eine kirch liche Sanktion, eine .. gerechte 
Strafe", auszusprechen ist. Hierfür kommt u. a. eine Suspension in 
Betracht. Diese kann gänzlich oder teilweise die Ausübung kirchlicher 
Vollmacht, o b es sich nun um Weihe- oder Leicungsvollmacht handelt, 
verbieten oder die Ausübung von Rechten und Aufgaben, die mit einem 
Amt verbunden sind (vgl. c. 1333 S I eIe). In der Regel wird sich die 
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Sanktion im angesprochenen Fa ll darauf beziehen, daß der suspendierte 
Priester liturgischen Feiern, insbesondere der Eucharisriefeier, nicht vor-
stehen darf. Allerdings sind bei der Feststellung oder Verhängung der 
Suspension einige Regeln zu beachten, die darauf gerichtet sind, den 
Einzelnen vor einer willkürlichen Vorgehensweise zu schützen. 
Zunächst darf eine Suspension nicht eilfertig verhängt werden. Viel-
mehr muß ihr gemäß c. 1347 S 1 ClC eine zumindest einmalige Ver-
warnung vorausgehen. Der zuständige Bischof ist verpfl ichtet, alle 
Wege des pastoralen Bemühens zu beschreiten, durch welche die Ver-
hängung oder Feststellung einer Strafe vermieden werden kann (vgl. c. 
1341 CIC). Des weiteren kann der suspendierte Priester gegen die Sus-
pension Widerspruch ein legen und bei der höheren Instanz Beschwerde 
führen (vgl. cc. 1353, 1736 ClC). Hierdurch wird der Einrrirr der Sus-
pension aufgeschoben, bis die höhere Instanz in der Sache entschieden 
hat.2s Schließlich hat der suspendierte Priester einen Rechtsanspruch 
auf Aufhebung der Suspension, sobald er in glaubwürdiger Weise die 
Tat bedauert und in glaubwürdiger Weise verspricht, die Tat die zur 
Suspension führte, nicht zu wiederholen. Das Bedauern, das c. 1358 
Cle voraussetzt, darf sich nicht nur auf die Öffentlichkeitswirkung 
beziehen, die eine Tat hervorgerufen hat, sondern muß diese selbsr zum 
Gegenstand haben. Das Urteil hierüber steht dem Bischof zu, der Leiter, 
Förderer und Wächter des gesamten liturgischen Lebens in der ihm 
anvertrauten Teilkirche ist. 
5 Fazit 
Im Recht der katholischen Kirche werden Sachverhalte benannt, die zu 
einer Disziplinarmaßnahme (z. B. Entzug oder Verweigerung des Nihil 
obstat) oder zu einer Sanktion (z. B. Suspension) führen können, die für 
das weltliche Recht aber völlig irrelevant sind. Es gehört zum Selbstbe-
stimmungsrecht der Kirche (vgJ. Art. 140 GG i. V. m. Art. 137 111 
WRV), solche Sachverhalte aus ihrem eigenen Glaubensverständnis her-
aus zu formu lieren. Unter dieser Rücksicht sind für die Gewährleistung 
des Rechtsschurzes nicht weltliche Organe oder staatliche Gerichte 
zuständig. Vielmehr ist der einzelne Gläubige, der sich durch Maßnah-
men kirchlicher Leitungsorgane in der Wahrnehmung seiner Rechte 
beeinrrächrigt sieht, auf den innerkirchlichen Rechtsschutz verwiesen; 
2.S Wenn die Suspension durch richterliches Urtei l verhängt wurde, kann der 
suspendierte Priester Berufung einlegen, wodurch ebenfalls der Eimrin der 
Sanktion ausgesetzt wird. 
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freilich muß dieser noch ausgebaut und fortentwickelt werden, damit 
eine größere Rechtssicherheit erzielt werden kann. 
Mit diesem Problem bereich hat sich das Oberlandesgericht Frank· 
flirr a. M. in dem Beschluß vom '12. Mai 1999 zum Rechtsweg bei 
innerkirchlichen Streitigkeiten beschäftigt und in einem Leitsatz festge· 
Stellt: "Für den Antrag auf Aufhebung von Entscheidungen des Schieds· 
und Verwalrungsgerichts einer Religionsgemeinschaft ist der Rechtsweg 
vor die staatlichen Gerichte grundsät1.lich nicht eröffnet. Nur unter 
engen Voraussetzungen gibt es eine Not1.uständigkeit." In der Begrün· 
dung wird darauf hingewiesen, daß einer Religionsgemeinschaft das 
Recht zusteht, alle internen Angelegenheiten unter Ausschluss des 5ma· 
tes seihst zu regeln; zu diesem Recht gehört auch eine eigene Gerichts· 
barkeit. Von einer NorzlIständigkeit der staatlichen Gerichte kann nur 
dann ausgegangen werden, wenn kirchliche Entscheidungen die sraatli· 
ehen Interessen in schwerwiegender Weise tangieren.26 
26 Af'kKR 186 (1999) S. 261-263, hier: 261. 
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KLEINERE BEITRÄGE 
JOSEF AUSSERMAIR 
Hans Asmussens Ringen um die Kirche 
Kar! Bann bezeichnet in einem Brief an John Baillie vom 2. 12. 1937 Hans 
Asmussen na1s wohl einen der markantesten kirchlichen Lehrer und einen origi-
nellen, geisrvollen theologischen Schriftsteller"', Damit hat er sicherlich zwei 
wesentliche Punkte in Hans Asmussens Lebenswerk angesprochen. Was Asmus-
sen als Schrihsteller betrifft, muS berücksichtigt werden, daß seine Werke sel-
ren im stillen Srudienlmmer entstanden sind. Durch Gcsprachs- und Kampfsi-
lUationen wurde er .,umgetrieben<;. Das hane zur Folge, daS sich sein Sprach-
und Argumentationsstil durch eine gewisse Schlichtheit auszeichnete, was von 
der akademischen Welt nicht Immer begrüßt wurde. Hinter dieser scheinbaren 
Naivität verbirgt sich freilich eine tiefergehende Auseinandersetzung. Viele sei-
ner Werke sind nicht ganz frei von einer subjektiver Oberspitzung. Nicht selten 
enthalten seine Schriften auch heftige kirchenpolitische Stellungna hmen. Hier 
wird sein Ringen um die Kirche deutlich spürbar. Bevor wir uns im folgenden 
ganz auf die Frage nach der Kirche im Werk Asmussens konzentrieren, sollen 
kurz zwei Merkmale seines Denkens herausgestellt werden: die bewußte Beta-
mmg des Inkarnarorlsehen und damit zusammenhängend das ehahedonensl-
sehe Prinzip. 
1. Bewußte Betonung des Inkarnarorischen und des chalzedonensischen 
Prinzips 
Wenn auch in der eva ngelisch-lutherischen Theologie die Ontologie zunehmend 
aus dem Zentrum theologischen Interesses verschwunden ist, steht für Asmussen 
das Postulat fest: Die Theologie kann auf eine fu ndamentale Ontologie nicht ver-
ziduen. Er ist überzeugt, "daß wir ohne eine Auseinandersetzung mit der Ontolo-
gie nicht auskommen"z können. Ontologie fragt nach dem Sinn von Sein, danach, 
warum überhaupt etwas ist und nicht nichts ist. Unter einer theologischen Per-
spektive ist sie eine Voraussetzung dafür, daß die Selbstmlneilung Gones zu ihrem 
Ziel gelangen und die Unbedingtheit Gones sichergestellt werden kann. 
Wenn die genauere Bestimmung des philosophischen Vorverständnisses 
Asmussens auch nicht ganz einfach ist, so kann doch aus sei nen verschiedenen 
Veröffentlichungen die Denkform1 einer ontologischen Theologie herausgelesen 
I Eberhard BUSCH, Karl Uarlhs I.eb(onslauf, Munchen 1978,254. 
1 H, ASMUSSEN, Das WOr! ZWischen I'erson und DlI1g, 111: Lutherische Monatshefle 8 
(1969),6 1. 
J Zur Denkformfoi-schung vgt H. MO~II.EN, Das Von'erstandnis von Person und die 
evangelisch.katholische Differenz zum Problem der Ihcologischen Denkform, MunSler 
1965,7-13. 
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w~rd~n ... Wenn ~ines sich~r ist, dann ist es di~s, daß di~ Chrisl~nh~it auf 
g~wisSt: Grundvors[~lIungen vom Srin nicht v~rzicht~n kann. Th~olog~n, w~l­
ehe das geglaubt haben und heute noch glauben, haben ihr~n g~schichtlichen 
Ort nicht begriffen ... " Knapp und nicht ohne verbale Schärfe formuliert er: 
.. Die Flucht vor der Ontologie ist eine Ausflucht."$ 
Ereignis und Srin bilden in Gon eine untrennbare Ganzheit, die durch die 
Fleischwerdung der zweiten göttlichen Person zu keiner sich voneinander 
abgrenzenden Gegenuberstellung führt. Asmussens Theologie stützt sich vor-
nehmlich auf die Inkarnation als den umwälzenden Einbruch in die Mensch-
heitsgeschichte, auf die Ankunft der Ewigkeit in der Zeit, den "Schauplatz" der 
Realisierung d~s göttlichen Heilsplans. Das "Zusammenwohnen" von Göttli-
chem und Menschlichem, von Ewigem und Zei tlichem, entfaltet sich als ein 
Geheimnis des Glaubens. Dieses Zusammengehen von Einheit und Geschieden-
heh, von Ungetrennt- und Unvermischtheit erhält in der Menschheit, tn der 
Inkarnation des ewig~n Wortes Gottes tn d~r Zeit, seine Fundi~rung. Man 
könnte dies das chaludo1le1lsische Pr;lIUp bezeichnen, welches durch ihn eine 
besondere Wertschätzung erfährt. 
Di~ Schnittlinien der Menschwerdung Gotfes6 und einer" Vergöttlichung" 
des Menschen ergeben eine mysterienhafte Einheit7 , die zum echten Staunen 
Anlaß geben könnte8. Die Ungeheuerlichkeit dieses Ereignisses kommt Asmus-
sen klar zu Bewußtsein. Durch das unbeirrbare Festhalten an der untrennbaren 
Einheit von Tun und Handeln, von esse und agere, erstickt er jeden wie immer 
g~arteten Dualismus. Diese philosophischtheologische Grundthematik spiegdt 
sich 111 der Frage nach dem Wesen der Kirche unmittelbar wieder. Ein Gegensatz 
von Srin und Ereignis wird von Asmussen von der Sache h~r klar abgewendet. 
4 H. AsMtJSS[N, Tradlllon. Von der landeskirche Schleswig-Holstem biS zur Urkirche, 
Ituhoe 1962,69. 
, EIxI., 95. 
, Asmussen möchte die Epiphanie ChrislI Yierdlmensional zur Gelrung bnngen: .. I. In 
der Erscheinung Christi ItItf ein neues Sem m die Weil. 2. In der Erschemung Chnsll 
geschieht ein neues Won. 3. [n der ErscheullIng Christi sen:t elll neues menschliches 
Bewußtsein ein. 4. Die Erschemung Christi betrifft Person und Ding. ~ 11 . AsMl/SSlN, Das 
Sakrament, Stuttgan 1957, 13. 
7 Vgl. H. As..\IIMI::NIW. LHiMANN, Evangelisches ZeUgniS (Reihe WO" und Anrwon, 
28. Okumenisches Gesprach, hg. Y. Thomas SARTORY), ~Izburg 1962, n: .. Es yollzlehl 
sich also yor unseren Augen nicht eine Menschwerdung Gortes. sondern eine Gotrwer-
dung der Mensch~lI, ..... 
• Vgl. ebd., 75 f.: .. Das Sl:umen, welches so enmeht, entbehn n:imlich emes 
Moments, welches dem «hten Staunen eignet: 03$ Moment des Ausruhens, welches (ur 
den Menschen so wichtig ist wie das tagliche Broc .... Dieser Wandel ist rur das Staunen, 
welches wir der Menschwerdung Gones entgegenbrmgen, überaus lehrreleh. Bestaunen 
wir Gones Tat in der Menschwerdung, dann staunen wir uber Go". der ein solches 111'11 
den Menschen Zuteil werden laßt.~ Vgl. den .• Das Sakrament, Slungan 1957,9. 
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2. Die Kirche als Mysterium 
Aus der Vielfalt der von Asmussen angeschnittenen theologischen, gesellschafts-
politischen und zeitanalytischen Problemk reise möchte ich sein Verständnis von 
Kirche bzw. das beständige Ringen um die Kirche herausnehmen. Weiters soll 
angesprochen werden: die Rehabilirierung des Sakramentalen bzw. die Aufhe-
bung der falschen Alternative von Wort und Sakrament, die Kirche als heilige 
Priesterschaft bzw. als das allgemeine Priesterrum aller Gläubigen; auch der 
Wiederentdeckung des geistlichen Amtes, speziell in der Form des Bischofsam-
res, soll ein breiter Raum gewidmet werden. Einige kurze Bemerkungen zum 
Pctrusdienst werden diese Uberlegungen absch ließen. Ein kurzer Hinweis auf 
nachkonziliare Dialogdokumente des eva ngelisch-katholischen Gesprächs sollen 
Asmusscns ökumenische Bedeutung verdeutlichen. 
Mit Beginn und vor allem während des Kirchenkampfes nahm die Beschäf-
tigung mir der Kirche einen immer breiteren Raum ein. Aus Asmussens Beiträ-
gen ist gut ersichtlich, daß die Fragen um die Grund lagen der kirchlichen Ord-
nung in der evangelischen Kirche drängender wurden. Er reagierte darauf, daß 
er seit Mitte der dreißiger Jahre besonders auf die Bedeutung des kirchlichen 
Amtes hinwies, seine herausgehobene Funktion biblisch-theologisch untersuchte 
und eine Verbindung zur reformatorischen und neutestamentlichen Kirchen-
lehre herstellten wollte. 
So ging es ihm in seinem Buch "Die Kirche und das Amt" (1939) um eine 
Anknüpfung an das neutestamentliche Kirchenverständnis. Für ihn ist die Trini-
tät in ihrer immanenten Überfülle der dreieinigen Liebe das "Ur-Mysterium ". 
In seinem Kirchenverständnis steh t eine seinshaft-sa kramentale Anteilnahme an 
Christus im Hl. Geist im Vordergrund. "Wir bekennen, daß die Kirche ei ne 
Gemeinschaft der Heiligen sei ... Die Eigenheit dieser Gemeinschaft ist, daß sie 
als Gemeinschaft unter Menschen zugleich eine Gemeinschaft mit dem Vater 
und seinem Sohne Jesus Christus ist. "9 
Es kommt bei ihm ganz deutlich eine DreidimensiOllolität der Kirche zum 
Tragen. Die evangelische Kirche habe zunehmend die geschichtliche Dimension 
vergessen. Es ist einfach übersehen worden, daß die Geschichte der Kirche 
nicht erst 15 17 begonnen hat. Die Zeit zwischen dem Tod Jesu und 151 7 här-
ten nichr wenige evangelische Theologen als "ein Nichts" betrachtet, als eine 
zwar historisch, aber nichr wirklich kirchlich relevante Zeitspanne. Die alles 
umfassende Offenbarung der Schrift verpfl ichte dazu, die Reformation mit 
allen Jahrhunderten der Kirche grundsätzlich auf eine Ebene zu stellen. lO 
, H. ASMUSSEN, Die Kirche und das Amt, München 1939,78. Vg!. auch Df.Rs., Maria 
- Mutter GOrles, in: Leben und Werk IV (Kleine Schriften, hg. v. Friedrich HÜBNF.R u. a. 
bcarb. v. Ursula KLIITfE u. HellmUl HEEGf.R, Rerlin, Sruugart 1973, 155: "Darum werden 
wir auch gewürdigt, an Göttlichem teilzunehmen, hier in diesem und auch im kommen-
den Leben. Darum wird gesagt, daß wir 'teilhaftig werden der göttlichen Natur' j2.Petr. 
1,4). Und in jener Welt 'werden wir ihm gleich sem' (1.Joh. J, 2). Wir werden namlich 
in einer entsprechend~n Weise in Jesu Leben hineingenommen, wie er in unser leben ein-
ging. Da wir 'mitsterbcn', SO dürfen wir auch 'mhleben'." 
10 Vg1. H. ASMUSSEN, Die Kirche und das Amt, 7 f. 
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Aus der Beachtung der geschichtlichen Dimension folge das rechte Ver-
ständnis für die "Breitendimension" der Kirche, ihrer Gegenwart in den Kon-
fessionen. "Wie mich meine Väter und Vorväter verpflichten, so verpflichten 
mich auch meine jetzt lebenden Verwandten. Ich bin nicht berechtigt, ihren 
Kreis nach Belieben zu bestimmen" I I. 
Für Asmussen wäre die Kirche aber unzureichend beschrieben, wenn nicht 
auch ihre im Bereich der evangelischen Kirche vergessene "Höhendimension" 
beachtet würde, die sich durch die Zusammenfassung der "unzähligen Zeugen .. 
der Jahrhunderte in der .,Gemeinschaft der vollendeten Gerechten" konsti-
tuiere. Von da ausgehend könnte man sagen, daß die .. XOlVWVW", eine grundle-
gende Ausprägung seiner Theologie darstellt. Diese "xOlvwvia" wurzelt im 
.,Ur-Mysterium"'. "Kirche kann nur erkannt und gebaut und regiert werden, 
wenn sie in der Einheit ihrer geschöpflichen Merkmale und ihres aus Erlösung 
und Heiligung nieSenden Wesens ergriffen wird ... Wir bezeichnen dieses Sein, 
diese Existenzart a ls ein Wunder, als ein Mysterium, als ein - hneinisch ausge-
drlickt - sacramentum. "12 In der xOt.vwvia als Fundamentalbegriff der Offenba-
rung spiegelt sich das Wesen der Kirche als Anteilnahme an der vermittehen 
Heiligkeit des trinitarischen Gottes. 
Diese xOlVwvia schließt die Solidarität der Glieder in der Reziprozitat von 
Fürbitte und Liebe ein und ermöglicht sie geradezu. "Der Glaube der 
Gemeinde, eine Einheit mit der himmlischen Gemeinde zu bilden, gehärt zu 
den Fundamentalartikeln der christlichen Kirche. Das Haupt der Gemeinde ist 
durch den Tod hindurch ihr "-laupt geworden, - und es lebt doch. Die 
Gemeinde weiß, daß auch die Glieder der Gemeinde durch den Tod nicht von 
ihr getrennt werden können. Sie erinnert sich besonders derer, die um des Glau-
bens willen ihr Leben verloren. Diese sind ihr vor anderen eng verbunden." 13 
Das XOtvwvia-Verständnis Asmussens l4 wirkt gegenüber dem Individualismus-
gleich welcher Herkunft - stets als Korrektiv lS • Es drückr sich in der Verbun-
denheit mit den "vollendeten Cerechten, mit den Mänyrern und mit den heili-
gen Engeln"" aus und kommt vor allem in der gottesdienstlichen Handlung. 
der Wortverkündigung und der Sak rament5verwahung, zum Tragen. 17 
'1 H. MMUS5EN, Du! Kirche und das AmI, 9 
u H. MMl1SSf-N, Vortrag ~Kirche als congreg:lIio S3ßC10rum" (1942), zil. nach Enno 
KONUKI[WTT'Z, H3n5 Amussen. Ein lutherischer Theologe im Kirchenbmpf, Gi.1lersloh 
1984,239. 
1) H. AsMUSSFN, Kirche und Amt, 93 f. 
14 Vgl. ebd., 78-94. 
U .. Der Chrisrenstand ist Gemein'ICh3ft. Das iSI zu S3gen, obschon nichts Persanllchc-
res gedacht werden kann als das Gouesverhältms, in dem der ChriSI stehl. Der Christen-
Stand leideI durchaus keine Einkapsclung. Jesum haben heißI zugleich auch, dem Bruder 
verhaflct sein. Es entstcht eine GemeIß53mkeit zwischen Gott im Ilimmel und uns auf 
der Erde. Denn das iSI das Geheimnis dcr Kirche, daß Gon im Illmmel zugleich auch auf 
der Erde unter den Stinen iSI und die Stinen zu emer [inhen zusammenfaßI." Ebd., 81. I' 11. ASMUSSEN, Vortrag .Dle Kltche" in Koblenz am 28. 9. 1942, zu_ nach [nno 
KONU),;If:wrrz. Hans Amussen. Ein IUihensche Theologe Im Kiro;henkampf, 239. 
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3. Die Rehabilirierung des Sakramentalen - Die Aufhebung der 
falschen Alternative von Wort und Sakramenr 
Spricht Asmussen vom Mysterium"l, vom Sakrament l9 oder Urmysterium20 
bzw. vom Ursakrament21 , so ist bei ihm stets das Wort mit eingeschlossen . 
.,Darum gehört auch die Lehre vom WOrt Gones zur Lehre des christlichen 
Mysteriums, der Sa kramente. Denn das WOrt Gones, wie es in Christus gewor-
den ist, ist selbst Mysterium, ist selbst Sakrament. "22 
Er hält an der Einheit von WOrt und Sakrament fes[23. "Die überkommene 
Auseinandcrreißung von Wort und Sak rament ist demnach abzulehnen. Denn 
dem echten kirchlichen Worte kommt sakramenta le Kraft zu. "24 
17 H. ASMUSSfN, VOrlrag "Das Opfl"r" (1942), zit. nach Enno Konukiewitz, Hans 
AsmuSSl"n. Ein lutheriso:;her Theologe im Kirchenkampf, 239. 
18 "Mysterium ist für sie zwar kein festumrissener Begriff, aber das ist sicher: Vor 
allem anderen dachte sie [die junge christliche Gemeindej an die Menschwerdung Gottes. 
Denn das ist das Wunder der Wunder, daß Gote im Fleische erso:;hienen iST. Dieses Myste-
rium ist wohl ein einmaliges Ereignis. Aber es ist wirksam und bringt Frucht. Die Frucht, 
die es bringt, hat etwas von der Art des Urmysteriums an sich." EIx.!., 9; vgl. elx.!., 45; 
vgl. ders., Warum noch lutherische Kirche? Ein Gespräch mit dem Augsburgischen 
Bekenntnis, Stuttgarl 1949,76. 
19 "Denn in den S:lkr3memen ist das Sakrament, das Mysterium, welches Christus ist." 
H. ASMUSSEN, D3s S:lkrament, Sumgart 1957, 12. 
20 Vgl. ebd., 9; vgl. eW., 12. 
21 .. Das :llles hat seinen Grund darin, daS Jesus Christus selbst das Urmysterium ist." 
H. ASMUSSENIH. ZAHRNT, Ich frage Sie, 70. Vgl. 1-1 . ASMUSSEN, Gespräch zwiso:;hen den 
Konfessionen, 60: "Denn ein 5.,kra!l1ent ist ja nicht aus sich alleine da, Jesus Christus ist 
selbst das eine Sakrament (Mystenum), aus welchem alle anderen erst ihr Dasein ablei-
tcn.~ Vg!. den., Das Sakramem, 16, 28; vgl. DERS., Glaube und Sakrament, in: 
M. RoeslcJO. Cullmann, (H rsg.), Begegnung der Christen. Studien evangelischer und 
katholischer Theologen, Fr:lnkfurtlM 1959, 168 f.; vgl. H. ASMussENIH. ZAHRNT, Ich 
frage Sie ... Ein Briefwechsel über die moderne Theologie, Hamburg 1964, 74; 
vgl. H. Asmussen, Die Heilige Schrift. Sechs Kapitel zum Dogma von der Bibel, Berlin 
1967, I 10-1 IJ. 
Asmussen erwähnt in diesem Zus:lmmenhang den Namen Odo Casels: "Man hat den 
Emdruck, daß die neue katholiso:;he Mysterientheologie (OttO [sic![ Casel) dafür weiten 
Kreisen die Augen geöffnet hat." H. AsMUSSEN, Das Sakmment, Stungart 1957,49. 
22 EIx.!., 17. 
21 .,Das Sakrament will :lber das gegenwärtige Mysterium sein. Darum ist beides gleich 
wichtig: Das Mysterium muß mit dem WOrt verbunden sein, und das WOrt ist mir dem 
Mysterium verbunden. Sonsl werden sie beide mißverstanden." 1-1. ASMUSSf.N, Beken · 
nende Kirche 1962, in: Lutherische Monatshefte 1 (1962),25. Vgl. Dl'Rs., Gespräch zwi· 
schen den Konfessionen, 188: "Der Gedanke, der auch hier zum Ausdruck kommt, ist 
also der, daß der christl iche Gonesdienst nur als Ganzheit zu begreifen ist. Wer in diesem 
Geiste spricht, kann nicht Wort und Sakr3ment einander gegenüberstellen und sie gegen· 
ein:lnder abwägen." Ygl. DfRS., Tradition, 47 f.; vgl. DERS., Predigt über 1. Joh. 5,7-8, 
in: ders., Epistelpredigten. Medit:ltionen zu den altkirchlichen Episteln, Stuttgart 1965, 
11 7-11 9; vgl. DtRs., Kirche im Heilsplan Gottes. Beitrag zur Weltkirchenkonferenz 
Amsterdam 1948, Stuttgart 1947, 16; vgl. Asnllissens kritische Äußerungen in: Dus., 
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Die sakramentale Begegnung mit dem Chrisrusmysterium erfährt im Abend-
mahl eine Verdichtung. ,.,Es ist zu bezeugen, daß das Abendmahl einer der 
Brennpunkte ist, in denen uns das Mysterium Christus entgegentritt. Wir 
begegnen im Abendmahl einem neuen Sein. Denn nirgends kommen wir dem 
Wesen des Gott-Menschen so nahe, wie eben im Abendmahl. "25 Für ihn 
kommt der gottesdienstliche Gemeinschaft, wo die geschenkte Einheit gegen-
wartig werde, herausragende Bedeutung zu. Es wäre eine große Schwache der 
evangelischen Kirche, daß in ihr mehr über das Abendmahl geredet als durch 
es gehandelt worden sei. 
Als lutherischer Theologe, der sich spiitestens seit 1945 um ein vertieftes 
Verständnis katholischer Theologie bemüht, stellt er fest, daS die katholische 
Kirche um die Wirkmächtigkeit des Wortes weiß: "Das liturgische Leben der 
römischen Kirche legt es nahe, die Nähe, wenn nicht sogar die Einheit von 
WOrt lind Sak rament mit den Hiinden zu greifen. "26 Dennoch komme der 
Abendmahl und Messe.Was Papst "ius XII in der Encyclica Mtdmtor Dtl vom Abend-
mahllehn (Evangelischer Schriftendienst. 5), Stungan 19"9, 11: "Wir hören in unseren 
Kreisen oft, das Sakrament sei nur eir\C 'andere Form des \'(.'ones'. Kein Wunder, wenn 
sich das WOrt in den Vordergrund schiebt. Aber das ist ja eigentlich ein Widerspruch. 
Wenn das deutende Wort im Vordergrund slehen müßte, dann könnte das Sakrament 
nicht schon an sich 'eine andere Form des Wortes' sein." Vgl. auch Dt:RS., Das kirchliche 
Amt in unserer Generation. in: Die Kalholi:utat der Kltche. Bellrage wm Gtsprach zwi· 
sehen der evangelischen und der römisch·kathollschen Kirche, hp.. v. H. Asmus~n u. 
Wilhe1m Stahlin, SlUltgan 1957,272; vgl. 11. ASMUSSEN, Sprache als theol<>glsches Pro-
blem, in: Interpretation der Welt. FS f. Romano Guardrm, hg. v. Helmut KUHN/J-Iemtlch 
KAHlEfELO u. a., Wünburg 1965,650. 
H H. AsMUSSEN, Das Sak rament, Srungart 1957, 18 L; vgl. ebd., 17 f.: .. Das rechte 
neue Won, wie es die Apostel gepredigt habtn und wi~ es all~ di~ predigen, welche Ihr~ 
Nachfolger sind, ist selbst in seinem Geschehen ein integrierender Bestandteil des 'ki1es. 
Das kann das alte WOrt nicht sein. Darum gehort abtr auch dre Lehre vom Worte Gones 
Zur Lehre des christlichen MysterIUms, der Sakramentc. Denn das WOrt Gottes. wie es m 
Christus geworden rSt, ist .selbst Mysrerium, iSI selbst Sakrament. Es ist also welt gefehlt, 
wenn man Won und Sakramenl in ell1en Gegensatz serLCn will, ja schon wenn man eIßen 
Unterschied von WOrt und Sakrament setzt, der mehr ISI als ein gedankliches Hilfsminel. 
Ich will nicht behaupten, daS deT)enige in der Kirche ubtrfhissig in, der ein WOrt spricht. 
welches kein MY§lerium ist. Aber wenn unser Won nicht Mysterium ist, und wenn sein 
Inhall kein Mysterium ist, dann ist es ein ganz am Rande geschehendes Won. Die Aus· 
S,lge, daß das Heil zu uns kommt durch den ins Fleisch gekommenen Christus, ist nur ~in 
anderer Ausdruck dafirr, daS das Ileil zu uns kommt durch die Predigt des Evangeliums." 
Vgl. DusJH. ZAIIRNT, Ich fmge Sie ... , 70: "Von dem rettenden Worte kann nur als 
elrlem 'sakramentalen' gesprochen werden, um damit zum Ausdruck zu bringen, daß es 
ein Jcweils 'neucs' WOrt ist, das sich nicht durch rrgendeine Kategorie irgendeiner Wissen-
schaft ausdrucken läßt." Vgl. D[Rs., Das kirchliche Amt in unserer Generation, 111: Die 
Katholizität der Kirche. 261, 273; vgl. Df.RS., Die Kirche und das AmI, 162-164. 
Vgl. DF.RS .• Sprache als theologisches Problem, in: H. KUHN (u. 11.) (1 Ig.), Interpretation 
der Welt, 656f; Vgl. Dus., Warum noch lutherische Kirche?, 127; vgl. Df.R5., Das Sakra-
ment, Stuttgart 1957,51,57 f. 
15 H. ASt.1l1SSi:N, Das Sakrament, Stuttgart 1957,45. 
u 11. ASMUSSFN, Rom _ Wittenberg - Moskau. Zur groBen Kirchenpolillk, Slungan 
1956,149. 
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Sakramentscharakter des Wortes in der katholischen Kirche noch zu kurz. Für 
Asmussen war es klar, daß im Abendmahl die Vergegenwärtigung des einmali-
gen Opfers Christi gesch ieht.27 Das Opfer in der Abendsmahl handlung war für 
ihn eine wichtige und grundlegende Thematik. 
4. Die Kirche als hei lige Priesterschaft bzw. das allgemeine Priestertum 
aller Gläubigen 
Die Grundstruktur des Opfers im christlichen Verständnis als Rückgabe des 
von Gott Erhaltenen ist nach Asmussen nichr überholt. Der Mensch findet und 
bekommt sein eigenes Ich erSt zurück, wenn er es weggibt. Das Ein-für-alle-
Mal der Tat Christi schl ießt die fortwährende Ganzhingabe des Christen an 
Gott nicht aus. Ohne solch ein permanentes Opfer gibt es kein allgemeines 
Priestertum der Gäubigen ... Das Zentrum unseres Lebens in der Nachfolge ist 
das Opfer, das uns nicht selig macht, ohne welches aber niemand GOtt schauen 
wird. Opfer ohne Freiwilligkeit gibt es nicht. Unser Opfer aber hat allein dann 
einen Wert, wenn es in dem Opfer Christi geschieht und steht. Denn wir sind 
mit ihm gestorben und begraben. Ein im Glauben gestaltetes Leben ist ein 
Leben des Priestertums, wie es Chrisrus geführt hat. "28 
Seiner Meinung nach hat sich in der evangelischen Theologie und Kirche 
das Priestertum vom Opfer losgelöst, was zur Folge hatte. daß die evangelische 
Sicht des allgemeinen Priestertums zu einer Lehre vom .. allgemeinen Prediger-
rum" verkommen sei.29 Ähnlich provokant formuliert er: .,Denn ihnen schien 
im Grunde das Opfer eine überholte Sache zu sein. Und eben darum blieb 
ihnen das Priestertum aller Gläubigen fremd. "JO 
Bezugnehmend auf I Petr 2, 9 betOnt er also in besonderem Maße das prie-
sterliche Amt der christl ichen Gemeinde. Den Ansatzpunkt dieser Lehre sieht er 
in der ontologischen Verbindung des Gläubigen mit Christus. Chrisrsein ist 
Nachfolge Christi u. die Entsprechung des Lebens mit ihm. ..Lebendige 
Gemeinden sind solche, die sich opfern, und da si~ woh l wissen, daß sie es 
nicht können, sich in das Opfer Christi hineinstellen .. ,. Lebendige Gemeinden 
stehen im Priestertum vor Gon."JL 
Die Aufgabe der Priesterschaft, di~ aus allen Gläubig~n besteht, ist di~ Dar-
brillgfmg heiliger Opfer. Die christliche Opferhandlung ist zunächst und 
17 Vgl. 1-1. ASMUSSf.N, Abendmahl und Messe, 8 f., 20 f., 23-25. 
21 H. ASMl!SSF.N, Warum noch lutherische Kirche?, 238. 
19 Vgl. 11. ASMl!SSEN, Episrelpredigten, 72; vgl. H. ASMUSSEN, Das Prlesterum all~t 
Gläubigen, Srungan 1946, 5 f., 13; H. ASMUSSEN, Zur inneren Lage der Evangelischen 
Kirche in DeulSChland, Zurich 1946,46; H. A.~MUSSEN, Das Sakrament, Stung.1n 1948, 
24; H. ASMUSSf.N, Das Sakrament, Stungan 1957,85. 
JO I-I. AsMUS~~:N, Das PrieSlenum aller Gläubigen, 21; vgl. 1-1. AsMUSSEN, Vom lIochhei-
ligen Sakrament des Altars (geschrieben 1944, veröff. erst 1963), in: Aufsätze-Briefe-
Reden 1927-1945, [tzchoe 1963, 151. 
Jl H. AsMUSSEN, Da; Sakrament, Stungan 1948,24; vgl. 11. AsMUSSEN, Das Priester-
tum aller Gläubigen, 21, 23; vgl. 11. AsMUSSEN, Zur innen:n Lage der evangelischen Kir-
che in DeUlschland, Zurich 1946,49-56; vgl. H. AALUSSEN. Gesen und Evangelium. Das 
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zumeist der christl iche Gottesdienst, in welchem die Einheit der Christenheit 
wirklich wird, in welchem in dem Opfer der Lippen, im Sündenbekennrnis, 
Glaubensbekenntnis, Lied, Gebet, Abendmahlsgang und Hören der Predigt die 
Gläubigen sich Gort darbringen und opfern ... .\2 
5. Wiederentdeckung des geistlichen Amtes 
Noch 1934 maß Asmussen der Beauhragung zum geistlichen Amt geringe 
Bedeutung bei. Bischöfe wurden von ihm als Verwalter des Kirchenregiments 
gesehen, das vor a llem die Ordnung und ihrer Aufrechterhahung zu r Aufgabe 
habe. Doch durch sei ne eigene Erfahrung beim Ordinieren der illegalen jungen 
Amtsbrüder entdeckte er die Notwendigkeit des Bischofsamtes, eine Entdek-
kung, die ihn in Widerspruch zu dcn bruderrärlichen Kreisen brachte. Asmus-
sen ließ sich von der Erfahrung zu theologischen Erkenntnissen führen, die im 
Lauf dcr Jahre immer klarer ausgesprochen wurden. 
Das Amt wachse nicht .,von unten", von der Gemeinde, sondern sei eine 
göttliche Institution. Das Amt gehöre zum Hei lsplan Gones. Die Ämter in der 
Gemeinde seien so "unveräußerlicher Bestandteil des Hei lsplanes Gones ... jj 
Die Aufgabe des Amtes sei es, das Mysterium des Heits auszustrahlen und 
Christi dreifaches Amt weiterzuführen. In der evangelischen Kirche sei das rite 
IIOC01l45 zu sehr zu einem de jure lIocatus geworden. Grundlage könne nur ein 
geistliches Ereignis mit Handauflegung und Gebet sein.J4 Diese Sicht deckt sich 
inhaltlich fasr gänzlich mit ei ner Formulierung aus dem Dokument "Das geisrl i-
che Amt in der Kirche"J5• 
a. Das Amt in der Kirche ist eine pneumatische GrößeJ6: 
Die Wiederentdeckung des kirchlichen Amtes war für ihn die Wiederenrdek-
kung der geistlichen Dimension des Amtes, nämlich seine pneumatische Größe! 
Verhalten der Kirche gegenuber Volk und Slaal. Als VorbereilUng auf die Weitkirchen-
konferenz Amsterdam 1948, Sluttgart 1947,46; vgl H. ASMUSsENIW. LrtlMANN, Evange-
lisches Zeugnis, 83; IIgl. H. ASMUSSEN, ChriStliche Lehre anstatt eines Katechismus, Berlin 
1968, 17; IIgl. H. ASMUSSF.N, das Priestertum aller Glaubigen, 11-13. 
11 11 . ASMUSSEN. Vortrag .. Das Opfer" ( 1942), zit. nach Enno KONUKtF.Wrrz. Hans 
Asrnussen. Ein lutherischer Theologe im Kirchenkampf, 239. 
II H. ASMUSSEN, Die Kirche Im Heilsplan Gottes, 10 f.; IIgl. auch H. ASMUSSEN, Die 
Kirche und das Amt, 264-266. 
l'I Vgl. H. ASMUSSf.N, Zur inneren Lage der evangelischen Kirche in DeUlschland, 44; 
IIgl. H. AsMUSSEN, Das kirchliche AmI in unserer Generation, in; H. AS.\tussENI 
w. STAHlIN, Die Kathohzitih der Kirche, 26 1; vgl. H. ASMUSSEN, Das Sakrament, Stutt · 
gan 1957,96-98; vgl. H. ASMUSSENffh. SARTORY, Gesprach zwischen den Konfessionen, 
FrankfurllM., Hamburg 1959, 159; vgl. H. ASMUSSf.N, Die Kirche und das Amt, 246 f., 
265. 
J j Vgl. Gemeinsame TÖrnisch-katholischievangeiisch-lutherische Kommission "Da, 
geistliche Amt in der Kirche, PaderbornlFrankfurtiM. a 1981 , nr. 23; IIgl. H. AsMUSSEN, 
Brief des Paulus an die Epheser. Eine Herausforderung an die Machf, Breldum 1949,108. 
l6 Vgl. H. ASMUSSEN, Die Kirche und das Ami, 242 f. 
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Der Imum, das Amt lediglich auf eine behördliche Ordnungsfunktion zu redu-
zieren, faßte in der evangelischen Kirche Wurzel. So schreibt er 1957, das ge-
schehe deshalb, "weil der geistliche Charakter der Ordination weithin in Ver-
gessenheit geraten war, Lind das bei der Ordination ausgesprochene Wort nicht 
als Gottes Wort ernst genommen wurde"37. Daher ist .. ganz zu verwerfen, 
wenn die Ordination zu einem Anhängsel an einen kirchen behördlichen Akt 
wird, in welchem verwa lrungsmäßig die Fähigkeit zur Ausübung eines Berufs, 
eben des geistlichen Berufs, ausgesprochen wird, und wenn im Zusammen hang 
damit die berufliche Bcaufrragung erfolgt"J8. 
Für die direkte Rehabiliterung des Ordinationsvotlzuges selbst drängt 
Asmussen 1957 auf eine positive Wertung von sogena nnten "Äußerlichkeiten", 
wie die Handauftegung, die neutestamentlich für die Amrsbeauftragu ng bezeugt 
ist. Unter Bezugnahme auf I Tim 4, 14 u. 2 Tim I, 6 warnt er davor, "die 
Handauflegung bei der Ordination als eine Zeremon ie anzusehen, auf die man 
nach Belieben verzichten kann" .39 
b. Das Amt ist eine Größe, wo Gabe und Sendung zusammengehört: 
.. Alle kirchlichen Handlungen, die der Entstehung des Amtes dienen, sind Akte 
der Verkündigung"40. Dadurch riicke die Ordination .,ganz in den Vorder-
grund" und erhalte "gegenüber allen sonst notwendigen Rechtsakten das Über-
gewicht"4L. Ist die Ordination wesentlich an die Verkündigung gebunden, dann 
spiegelt die Weitergabe der Amtsvotlmacht selbst die Struktur des Verkünd i-
gungswon es wider: Verkündigung und Amtsvollmacht sind nicht in die Hände 
der Gemeinde gelegt! Asmussen formuliert diesen Zusammenhang markant: 
"Die Gemeinde kann nicht ordinieren, so wenig wie sich die Schafe einen Hir-
ten aussuchen können. Denn die Gemei nde kann sich auch nicht selbst predi-
gen oder selbst die Absolution spenden . Es liegt im Wesen des Wortes, daß es 
im Gegenüber geschieht und sich ein Gegenüber setzt .. . Darum ist das kirchli-
che Amt auch keinesfalls ei ne Funktion der Gemeinde. "42 
Bei seiner Begründung des Amtes bezog er sich nicht nur auf Joh. 20, 21 f., 
wo Jesus selbst den Amrsaufrrag an die Jünger und Apostel erteilt habe mit der 
Aufgabenbesrimmung, daß es .,Sünden erlassen und Sünden behalten 5011" 43, 
sondern bezieht ebenso die Apg ein . Ganz klar sei für ihn in den Pastoral brie-
fen ein hierarchisches Gefälle erkennbar.44 Nach 1 Kor 12,28 bzw. Eph 4, 11 , 
aber auch nach dem Gesamtbild des Neuen Testaments würden die Anusträger 
als Apostel, Propheten, Evangelisten, Hirten oder Lehrer bezeichnet, die als 
37 H. MMUSSEN, Das Sakrament, Stungan 1957, 9l. 
.18 Ebd., 9 1. 
J9 Das Sakramem, Sruttgan 1957,96. 
40 H. ASMUSSEN, Die Kirche und das Amt, 246. 
41 H. ASMUSSF.N, Die Kirche und das Anu, 246. 
42 H. ASMUSSEN, DJs Sakramem. Stuttgart 1957,93. 
4l H. AsMUS5[N, Die Kirche und das Anll, 192. 
44 Vgl. ebd., 1 99f, 208 f. 
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I)r~sbyt~r ihr~n G~m~ind~n vorständ~n . Di~ genannten Belegstdl~n verknüpften 
ihr Amtsverständnis aufs engste mit d~r Gabe und dem Auftrag, deren Unmit-
telbarkeit vor Christi Himmelfahrt nun der mittelbaren kirchlichen Sendung 
Plan: gemacht habe. "Es ist Hir das Amt entscheidend, ob es mit Glauben und 
Erkennmis der G~meinde übereinstimmt, daß dieses bestimmte Amt von Gott 
selbst gestiftet und dieser bestimmt~ Amtsträger von Gon selbst g~send~t 
ist. "-4S Asmussen kümmert sich dabei nicht um den zu erwartenden Vorwurf, er 
würde der Demokratie in der Kirche keinen Raum geben. " Die Schrift kennt 
k~i n~ Herren und Gewaltigen in der Kirche, aber sie kennt Hirten. Die Hirten 
stehen nicht in einem Verhälrnis brüderlicher Beratung mit den Schafen. Eines 
Ilirten Entscheidung kann durch keinen Protest der Schafe aufgehoben w~rden. 
Das ist vielleicht nicht demokratisch, aber es entspricht so der göttlich~n Öko-
nomie."-46 
6. Das Bischofsamt 
In der Frage des die Einzelgemeinde übergreifenden kirchlichen Dienstes, des 
Bischofsamtes, hat Asmussen ei ne Entwicklung durchgemacht. 1934 charakteri-
siert er den Bischof und seine Funktion "nu r im Sinne der Aufsicht und Ord-
nung und nur soweit, als er vorläufig entscheidet, bis die Stimme der ganzen 
christlichen Gemeinde gehört worden ist"47• Schon fünf Jahre später maß ~r in 
sein~m Aufsan: "Ein kleiner Spiegel für das kirchliche Amt"48 auch dem Ordi-
nator ein ~ntscheid~ndes G~wicht bei, da er nicht nur di~ grö~ren Verkundi-
gungseinheiten r~präsentiere, sondern auch die Kontrollfunktion über die Aus-
führung des Auftrages zu übernehmen habe und somit zum Visitator werde. 
Nicht die Faktizität, Notwendigkeit oder Funktionalität, sondern die geistli-
che Dimension des übergeordneten Amtes in der Kirche ist das Primäre des 
Amtsverständnisses, das auch das Bischofsamt umgreift. Den Grundansan for-
muliert Asmussen so: .,Daß die 'Diener', d. h. die Amtstrager, gleiche gelstllcbe 
Vollmacht haben, ist unbezweifelbare biblische Lehre. Aber es widerstreitet dIe-
ser Lehre doch nicht, daß innerhalb der gleichen geistlichen Vollmacht eme Ver-
schiedenheit der geistlichen Gabe Statt haben kann u. damit auch eine Verschie-
den heit in der Größe der Verantwortlichkeit.0<-49 Bei aller Betonung der ei nzel-
nen Gemeinde kann auch das evangelische Kirchenrum sich nicht auf die Ebene 
der Einzclgemeinde zu rückz.iehen: "Wer die Aufgabe des Amtes hinsichtlich der 
Einheit der Kirche in der einzelnen Gemeinde bejaht, muß Amtsträger wollen, 
4J Ebd., 24 1. 
'" H. AsMUSSEN, Um die Emhcll der Evangehsch~n Kirche In Deutschland. 10 f., 18; 
yg!. H. AsM~EN, DIe KIrche im Hellsplan Gones, 29. 
47 H. AsMUSSI'.N, LllIherisches Bekenntnis heute, ($chriftenrelhe tur Förderung einer 
Gemeindekirche. 4, hg.y. H. ASMUSSEN u. R. JAGEIt), Altona-Elbe 1934,20 f . 
.. Vg!. H. ASMUSSEN, Ein kleiner Spiegel fur das kirchliche Amt , in: DERS., Rechtglau-
blglceit und Frömmigkeit. Das Gespräch der Kirche um die rechte Nachfolge Chrisll , 8er-
lin 1939, Bd. 3, 95 f. 4' H. AsMlbSt:N, Die Kirche und das Amt, 255. 
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welche die einzelnen Gemeinden zusammenfassen in kirchlichen Einheiten, die 
wieder für sich eine Gemeinde sind. Denn die Einheit einzelner Gemeinden 
kann nicht dadurch enmehen, daS man die Gemeinden als eine Vielheit von 
gleichen addiert. ( ... ) Wir bedürfen ... der Pröpste lind Bischöfe, vielleicht noch 
anderer Ämter, die Imter oder zwische" beide" oder über de" Bischöfen ste-
hen."so 1939 formuliert er ausdrücklich das Desiderat des übergeordneten 
Amtes. 1947 erinnert er in der Anrede an die reformatorischen Kirchen an die 
Verkündigungspflicht des Bischofsamrs. 
Die Kirche muß, so schreibt er 1953, .. ein großes Interesse daran haben, 
daß ihre Ämter und vor allem ihre Leitungsämter ( .. ) als pneumatische Dienste 
verstanden werden und nicht als zweckgebundene Funktionen, .... '51 1957 
weist Asmussen ausschließlich dem Bischofsamt Ordinationsvollmacht zu -
eine Forderung, in welcher eigene Kirchenkampferfahrungen eingebracht sind. 
Für die Vollmacht zu ordinieren bedarf es eines weiteren geistlichen Aktes. 
"Dieser erfolgt, wenn die Kirche sich einen Bischof setzt. Das habe ich erst im 
Kirchenkampf lernen müssen, als ich ausgesandt wurde zu ordinieren, ohne 
daß man mich zum Ordinieren ordiniert hane. Das h.ilt man geistlich nicht 
aus. "52 
Gerade umer der Berücksichtigung der CA, die in ihrem Ar!. XXVIII das 
Bischofsamt konstruktiv reformieren will, bringt er die Forderung nach dem 
Bischofsamt in der evangelischen Kirche in seinem let"l,ten Lebensjahnehnr 
unnachgiebig zur Geltung. Das Bischofsamt in seiner Verkiindigungsabsicht 
darf in der evangelischen Kirche nicht länger dadurch verschüttet bleiben, daß 
der Professor den Bischof erset1.t: "Der Bischof ist der Lehrer seines Sprengels, 
weil er ihn zugleich auch regiert und für seinen Sprengel in der Nachfolge des 
hohepriesterlichen Amtes Christi steht. Der Professor hat eine Hilfsfunktion. " 5) 
7. Der Petrusdienst 
Nachdem die Aussagen zum Petrusdienst in der evangelischen Theologie spär-
lich sind, verdient gerade das Ringen Asmussen auch in dieser ekklesiologi-
schen Kontroversfrage eine besondere Aufmerksamkeit. Charakteristisch ist 
gerade eine Stellungnahme zur Problematik des Papstanltes aus dem Jahre 
1939. Anfangshaft und behutsam wird gefordert, evangelischerseits vor Mt 16, 
18 nicht die Flucht zu ergreifen. 1949 mahnt Asmussen zur Beendigung der 
simplen Anti-Papst-Polemiken in den reformatorischen Kirchen. Luthers These, 
der Papst selbst sei der Antichrist, müSten in ihrer übertreibung verstanden 
lO Ebel., 266. 
I I H. ASMUSSEN, Volksmission und Kirche, in: H. D. Wendland (lIg.), Kosmos und 
Ecclesia. FS f. W. Stählin zu semem 70. Geburtstag, Kassd 1953, 186. 
J2 Das Sakramenl, Srurrgan 1957,92. 
B H. ASMUSSEN, Katholische Wahrheil, Tradirion und Amt, in: I.IICKMANN, MJAsMUS· 
SEN, H. LI. a. , KatholisChe Reformation, Srurrgart, 11958, 215; VgJ. H. ASMUSSEN, Die 
Wahrheitsfrage und der Liberalismus, in: H. MMUSSENIE. FINCKI'. u. a., Die Kirche - Volk 
Gones (4. Jahrbuch der .. Sammlung"), Srungan 1961, bes. 13 u. 27. 
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werden: sie sind gesagt, .. ohne uns damit binden zu können", sie sind .. nicht 
Lehre der lutherischen Kirche. "$4 
In den folgenden Jahren gibt er wichtige Hinweise zur katholisch-lutheri-
schen Bewältigung der Papst-Problematik und Asmussen kämpft an einer dop-
pelter Front, eine Rolle, die Asmussen immer wieder einnimmt: einerseits gegen 
die katholische Selbstsicherheit, die die Papstinstitution bequem als Ordnungs-
macht etablieren möchte, anderersei ts gegen eine vorschnelle Ablehnung durch 
die evangelische Kirche. Er ruft zu einer konstruktiven Vorgangsweise auf. 
Wenn Asmussen wichtige Anstöße zur evangelisch-katholischen Bewältigung 
des Petrusdienstes gibt, so bleiben sie unsystematisch und unvollständig, sind 
aber m. E. nichtsdesToweniger für eine zukünftige Einheit der Kirche richtungs-
weisend. 
8. Kurzer Ausblick 
Es wä re nicht nur interessant, sondern auch unter ökumenischer Perspektive 
besonders fruchtbar, den nachkonzi liaren evangelisch-katholischen Dialog mit 
den Aussagen Asmussens. zu vergleichen. Hier würden sich besonders die 
Dokumente der Gemeinsamen römisch-katholischlevangellsch-Iutherischen 
Kommission ., Herrenma hl"jj, " Das geistl iche Amt in der Kirche"56 und "Ki r-
che und Rechtfertigung"j7 anbieten. In diesen Dokumenten erfährt das Grund-
anliegen Asmussens eine unerwartete Aktualitat und Bestätigung, da sich in 
unverkennbarer Weise zeigt, daß seine Hauptansätze Iß diese wichtigen Ergeb-
nisse des evangelisch-lutherischen Dialogs auf ekk lesiologischer Ebene einge-
gangen sind, ohne daß Asmussen an irgendeiner Stelle namentlich oder aus-
driicklich zitiert worden ware. Seine theologische Intentionalitat erlangt m die-
sen Dokumenten eine überraschende Vertiefung und Konsolidierung, die sicher-
lich ein großer Gewinn fü r den zwischenkirch lichen Dialog ist. 
Asmussen war zeit seines Lebens Luthera ner und der eigenen lutherischen 
Position verpOichtet. So kann man Friedrich Kardinal Wetter von München-
Freising durchaus recht geben, wenn er in seiner Würdigung zum 100. GeburtS-
tag von H. Asmussen schreibt : "Scharfsinnig 7.eigt er dabei Probleme auf, die 
im Bereich Amt, Kirche und Abendmahl heUle noch nicht abschließend beant-
Wortet werden können. Schnelle Antworten harre er dabei nicht erwartet. Aber 
die unabdingbare Notwendigkeit eines Dialogs nicht nur zwischen ökumenisch 
gesi nnlen Theologen, sondern tatsächlich zwischen den Kirchen hat er emgefor-
dert, und zumindest hier ist seinem Anliegen inzwischen Rechnung getragen 
worden."n 
54 H. ASMUSSEN, Warum noch lutherische Kirche?, 212. 
SJ Cremeinsame römlschkathohschdevangellschlutherische Kommission, Das Herren. 
mahl, PaderborniFrankfurtlM. 1°1978. 
5' Vgl. Anm. 35. 
57 Gemeinsame römischkathollschdevangelischlutherische Kommission, Kirche und 
Rechtfertigung. Das Verstandnis der Kirche Im Licht der Rechtfertigungslehre, Pader· 
bornIFrankfuruM. 1994. 
$I ßausleine, 38. Jg. 1998. Sonderheft, 6. 
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ELlSAßETH HURTH 
Heilige als Stars 
"Jacko ist uns erschienen", so titeIre der Fernsehkritiker Jakob Augsrein zum 
Auftritt von Michael Jackson in Gottschalks "Werten Daß"-Sendung. In der 
TV-Show, so Augstein, habe sich eine "Epiphanie" zugetragen ... Jacko" schien 
wie ein himmlisches Wesen von innen her zu leuchten. Das weiße, grell stra h-
lende Licht ließ ihn körperlos wirken und komplettierte sei n Image göttlicher 
Unerreichbarkeit. Seine Anhänger gaben sich wie religiöse Eiferer und gerieten 
in VCl7.ückung und Ekstase. In Musik, Sport und Werbung treten immer häufi-
ger Stars auf, die eine solche religiös aufgeladene Aura vcrströmen und mit 
I-Ieils-Envarrungen überfrachtet werden. Für Bernd Schwarze (Die Religion der 
Rock- und Popmusik , Sturtgart 1997) kann auch der Besucher eines Rockkon-
zerts, der von seinem Star in Ergriffenheit und Begeisterung versetzt wird, 
Erfahrungen machen, die dem Heiligen entsprechen. Ähnlich sieht Georg 
Schmid (Interessant und Heilig, Zü rich 197 1) in der FußbaJlverzückung deutli-
che Parallelen zum religiösen Erleben des Heiligen. Auch in anderen säku laren 
Bereichen findet eine Resakralisierung stan, in der das Attribut " hei lig" 
geradezu inflationär eingesetzt wi rd . Politiker werden als "Heilsbringer" titu-
liert, der Rasen von Wimbledon gilt als "heilig", die tödl ich verunglückte Lady 
Diana wird von ihren Fans als Heilige kanonisiert und kommt als "Prinzessin 
der Herzen" zur Ehre der Fernsehaltäre. In der multimedial vermarkteten Lady 
Di nießt alles zusa mmen: Diana, die Schutzpa tronin der Armen und Schwachen 
- die Heil ige - und Diana, die verstoßene und leidende Mutter - die Mater 
Dolorosa, die als "moderne Maria" (Camille Paglia) verehrt wird. 
In solchen Kultphänomenen verlagern sich religiöse Verehrungsformen von 
ihrem Ursprungsort, dem ch risrlichen Heiligenkult, auf medienöffentliche Per-
sonen. In Personenkulten, wie sie sich in der Verehrung Dianas zeigen, deutet 
sich eine seit längerem zu beobachtende Entwicklung an: die Substi tution von 
klassischen religiösen Vorbildern durch Sta rs, die hauptsäch lich in und von den 
Medien leben. Dabei treten Personen des gesellschaftlichen Lebens zurück 
zugu nsten von Kultfiguren aus Unterha ltung, SPOrt und Werbung. Diese Kultfi-
guren schöpfen zu meist ei nst kirchlich gebundene Ressourcen ab. Andererseits 
zeigt sich aber auch - siehe die spontane Heiligsprechung Dianas -, dass in 
ei ner säkularisierten Gesellschaft Menschen selbst festlegen, was als .. heilig" zu 
gelten hat. Man sucht sich "seinen" "Heil igen" außerhalb und neben der Kir-
che, ganz unabhängig von kirchlichen Vorgaben und konfessionellen Abgren-
zungen. 
Die Grenzen zwifChen außerkirchlichcn Pcrsonenkulrcn und traditioneller 
Heiligenverehrung werden immer fli eßender. Die Personen kulte bedienen sich 
ausgiebig ch ristlichen Sprachmaterials und gleichen sich auch in ihren Formcn 
- man schaue erwa auf den blühenden DevOlionalien- und Posterkult um Pop-
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St::ars - ::an die traditionelle Heiligenverehrung an. Diese Vermischung der christ-
lichen Heiligen mit den neuen Medienheiligen der Populärkultur ist in der 
pr::aktischen Theologie zunehmend Gegenstand funktionaler Religionsbestim-
mungen, mit denen in modernen Erlebniswelten religionsahnliehe Wirkungs-
weisen nachgewiesen werden. Damit lassen sich auch in herkommlich nicht als 
.. heilig" ausgewiesenen Bereichen viele Phänomene als religiös identifizieren, 
wenn sie eine kirchliche Religion erser.tende Funktionalität aufweisen. Das Feld 
des Religiösen wird SO neu umschrieben. Man spricht von religiösen und .. heili-
gen" Signaturen des Säkularen, die die gleichen Wirkungsweisen wie in der 
Religion aufweisen. Das sozial unsichtbölr gewordene Religiöse wird damit 
auch in Bereichen geortet, die traditionell nicht als .,heilig" gehen. So spricht 
man etwa von ei ner Bildschirm-Religiosität und verweist, wie Günter Thomas 
(Medien-Ritual-Religion, Frankfurt 1998), auf die .,liturgische Programmför-
migkeit" des Fernsehens, das die Grenzen überschreitende "Gemeinschaft der 
Zuschauer" zu einer "Gemeinschaft der Heiligen" mache. Oder man stellt, wie 
Jcan-Claude Schmitt (Les saints et les stars, Paris 1983), den Starkult in eine 
Reihe mit der traditionellen Heiligenverehrung. 
In dem Mark, in dem sich Religion dabei an Erlebnisbedürfnisscn orientiert, 
sinkt zugleich die" Transzendenzspannweite des Religiösen" (Kar! Gabriel). 
Dies hat seinen Preis. Das Heilige als Mirreilung des göttlichen Lebens kommt 
nicht mehr in den Blick. Es wird verwandelt in Erfüllungserlebnisse in profanen 
Lebenswelten, die mcht mehr Transzendentes im Immanenten aufscheinen las-
sen. Der Transzendenzbezug wird gleichsam eingeebnet. Das Heilige nahert 
sich einer innerweltlichen Sinnzuschrelbung an. 
Es ist dieses profan eingeebnete Heilige, das die Medien allein schon 
dadurch herstellen können, daß sie eine Person permanenr auf den Bildschirm 
bannen. Der erreichte Öffentlichkeitsrang und Aufmerksamkeitswert in den 
Medien wird zur Erfolgsbcdingung für .. heilige" "Images". Diese "Images" 
losen sich von der realen Person und entwickeln sich zu synthetischen Bildern, 
die aus ei ner Vielzahl von Zuschreibungen bestehen. Dhma ist eine Marchen-
prinzessin, von der man sich ein Bild als "Heilige der Frauen" (Elaine Showal. 
ter) gemacht hat. Aber dieser "heilige" Status existiert weniger t~ltsächlich, als 
daS er ihr von außen medial zugeschrieben wird. So entsteht eine neue Art von 
Heiligenvereh rung, die auf ein media l produziertes Abbild von Wirklichkeit 
gerichtet ist - eine Ikone der Verehrung. Die Ikone Im eigentlichen Sinn ist 
geoffenbartes AbbIld einer übermenschlichen Wirklichkeit. Der ikonisierte 
Medienstar dagegen steht mcht mehr abbildend em für eine solche Wirklich-
keit. Das Bild löst sich so sehr von der Vorlage, daß die Verehrung fast aus-
sch ließlich nur der Darstellung und nicht mehr dem Dargestellten gilt. Das Bild 
wird zum "Image", in dem das Sein durch den Schein verdrangt wird, der aber 
dennoch als wirklich geglaubt Wird. In der praparierten BIlderweit entstehen so 
moderne Heilige mit Medienschein, die Immer virtueller werden. Es gilt em vir-
tueller Code, nach dem nur das .,ist", was man in den Medien zu sehen 
bekommt. 
Dabei WIrd das vom medialen Aufmerksamkeitswert abhängige An-Sehen 
Zum entscheidenden Krnerium fur das "heilige" "Image" der Person selbst, 
243 
Solch ein Image zu schaffen, heißt eine optische Form für eine Person zu ent-
werfen, die attrahiv und unverwechselbar ist. Durch diesen Trend zur visuellen 
Inszenierung verlagen sich das "heilige" "Image" zunehmend in vorbewußte, 
suggestive Entscheidungen und koppelt sich vom tatsächlichen Wensein einer 
Person immer weiter ab. Paulus richtet den erSten Korintherbrief an die 
"Gehdligten in Christus Jesus, die berufenen Heiligen" (I Kor I, 2). Die "Hei-
ligung" gehön für Pau lus zu dem, was wir in Jesus haben. "Christus Jesus" ist 
uns geworden "zur Heiligung" (1 Kor I, 30). Diese ist von Gon geschenkt und 
kein vom Menschen selbst herzustellender "Status". Das "heil ige" " Image" 
von Diana und Co. läSt sich dagegen wohl kalkuliert bestimmen und macht das 
Heilige zu erwas, was der MenS<::h selbsf produzieren kann. 
Nach christlicher Lehre zeigt sich im Leben der Heiligen Gaues gnaden-
hafte Gegenwan im Menschen. Die Heiligung des Menschen ist ein ilichen 
göttlichen Handeins, die Mitteilung des göttlichen Lebens als übernatürliches 
Leben in Christus. Im Medienschein von Heiligen wie Diana fällt dieses Zei-
chen aus. Der Medien-Heiligenschein, der Diana umgibt, kleidet etwas religiös 
ein, das ohne Rückbezug zu Gott ist. Die fürbittende Hilfe christlicher Hei liger 
beruht auf der bleibenden Gültigkeit ihres irdischen Lebens vor Gon. Ihm gi lt 
die Anrufung der Heiligen, auch die Verehrung gi lt nicht den Heiligen sel bst, 
sondern dem Wirken der Gnade Gottes an ihnen. Bei den Medienheiligen wird 
dieser Zusa mmenhang verkehrt. Sie sind keine Fürbitter, sondern Sta rs, die 
selbst angehimmelt werden (wollen). Es kommt zu dem, was Paulus als Idola-
trie bezeichnet: das Geschöpf wird anstelle des Schöpfe" angebetet. Der "hei-
lige" Status der Stars ist abgeleitet von der Geltung ihres Lebens in den 
Medien. Solche Heilige werden nicht aufgrund ihres Zeugnisses für Christus 
heiliggesprochen, sondern weil es ihnen gelungen ist, nachhaltig in der Bilder-
weIt gegenwärtig zu sei n und hier etwas zu gelten. 
Christl iche Hei lige sind Fürsprecher bei Gon. Medienheilige wie Diana 
sprechen an. Sie sind Identifi kationsfigu ren, in denen Menschen sich selbst wie-
derfinden und ihre Sehnsüchte und Wünsche hineinlegen. Sie stehen für alles 
ein, wovon andere träumen . Die " Hei ligenverehrung" entpuppt sich so als pro-
jektive Aufladung, die dem Bedürfnis entspricht, durch Spiegelung in einer 
medienöffenrlichen Person der Gla nzlosigkeit des Alltags zu entrinnen und die 
Kleinheit und Gewöhnlichkeit des eigenen Lebens zu erhöhen. Dabei sucht 
man nicht nur jemanden, mit dem man sich identifizieren kann, sondern 
zugleich auch jemanden, der stellvertretend all das tut, was man selbst nicht 
tun kann und darf. Die Erfüllung dieser Handlungsbedürfnisse und Sehnsüchte 
bleibt jedoch imagi när. Als Projektionsflächen ermöglichen die Medienheiligen 
lediglich einen illusionären Traum von Erfüllung, nicht aber Erfüllung selbst. 
Es werden Sehnsüchte und Wünsche in eine Person hineingelegt, die dem Bild, 
das sich die "Fans" mit Hilfe der Medien von ihr gemacht haben, nicht wirk-
lich enrsprechen kann . 
Herkömmlich wird Heiligen eine zentrale Rolle als Vorbilder christlichen 
Lebens zugewiesen., Die Verehrung der neuen Medienheiligen ist dagegen von 
der Ablehnung des Vorbildlichen und "Perfekten" geprägt. Die Verehrungslitur-
gie, die dem amerikanischen Rocksänger Elvis Presley 7..U seinem 20. Todestag 
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zuteil wurde, belegt, daß sich die postmodernen Heiligenverehrer hier etwas 
z.urückholen, was sie mit dem kirchlichen Heil igenbild nicht mehr verbinden -
einen Menschen mit Ecken und Kanten, der ist wie man selbst und in den mall 
sei n Schicksa l hineinproj iz.ieren kann. Ähnlich wu rde Diana, die "Traumfrau 
mit Feh lern", gerade deshalb "verehrungswü rdig ", wei l in ihr die unerreichbar 
scheinende Vorbildlichkeit des Heiligen zurücktrat zugunsten eines lebenswe-
ges, der sich authentisch und wirklichkeitsnah ausnahm. 
Die Bedeutung der christlichen Hei ligen als Vorbilder liegt in ihrer ganzheit· 
lichen, persomalen Wirkung. Sie zeigen, daß eine bestimmte Form des Lebens 
und Wi rkens möglich ist. Im Starkult dagegen si nd Kultfiguren wie Madonna 
zwar multimedia l allgegenwärtig, bleiben aber in Wirklichkeit immer auf 
Distanz und wirken nicht personal gesta ltend. Die Erfahrung des Stars mediati· 
siert sich. Das von den Medien produzierte Bild des Stars wird an die Stelle der 
Wirklichkeit gesetzt. Die Visualisierung dominiert so sehr, daß in den Massen-
kulten nicht die individuelle Person, sondern Image und DeSign zählen. Multi-
media phänomene verdrangen personales Sein. 
Als Vorbilder können christliche Heilige nicht aufgenötigt werden. Sie wir· 
ken ohne eigene Absicht auf andere und enniehen sich dem direkten Wollen. 
Der Heilige kann sich nicht zum Vorbild eines anderen machen wollen oder 
durch kalkulierte Absicht und Selbstdarstellung für jemanden vorbildlich sei n. 
In profanen Massenkuhen dagegen können Sta rs bewußt gemacht und aufge· 
baut werden, indem man sie als Objekte mit einem speziell kreierten Image ver· 
kauft. Nach einer wohldurchdachten Strategie laßt sich so, unter Benicksichti· 
gung traditioneller Kuhformen, die Verehrung eines Stars steuern. Im Medien-
Produkrverbund werden Popstars wie Michael Jackson oder Madonna dabei zu 
gestylten Multimed ia· lmages, die nach den Gesetzen des Marktes entworfen 
sind . Wer Michael Jackson anhimmelt, kauft auch die Produkte, die an ihm 
hängen - vom Kalender bis zur Frühstückstasse. Das "hei lige" Image empuppt 
sich so als Idolisierung des Konsums. 
Damit einher geht eine Verdinglichung der Heiligenve rehrung, In der äuGer· 
lich sichtbare Dinge wesentlich werden. So wird etwa der Kult um "King 
Elvis" durch eine Vielza hl von Devotionalien befördert. Der .,King" ist in 
Büchern und Kalendern abgebildet, auch Tabakdosen, Uhren, Ringe und 
Becher ziert ein Komerfei des stilisierten Stars. In Biographien und Romanen 
wird das Leben des " King" legendarisiert und sei n Tod mystifiziert. In diesem 
popsozialisierten Devotiona lienkult will man dem "Heiligen" nicht als Vorbild 
nachfolgen, sondern vielmehr an ihm tei lhaben. Die .,Fans" wollen den 
Medienheiligen in ihren Besin bringen, dessen Ausstrahlung auf sich übertra· 
gen und ihm gleichen. Für diese Form der Verehrung spielt das Ideal ethischer 
und asketischer Vorbildlichkeit, das die traditionelle Vorstellung von Heiligen 
nach wie vor bestimmt, keine Rolle. Das, was an den Medienheiligen anspricht 
und zur Nachahmung einlädt, sind nicht Entsagung, Selbstaufopferu ng oder 
Sclbstverz.icht, sondern die öffentlich zelebrierte Selbstverwirklichung und 
Selbstdarbietung. Emsprechend bewunderte man an Diana nicht nur ihre Rolle 
als Traumfrau und Prinzessin, sondern vor allem auch ihre Präscma tion der 
eigenen Persönlichkeit in den Medien. Traditionelle Vorbild funktionen verla-
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gern sich so zunehmend in das Medium öffentlich inszenierter Persönlichkeiten 
und Images. Vorbildlichkeit ist immer weniger abhängig von geistiger und 
moralischer Substanz und wirkt vielmehr durch attraktive Aufmachung und 
Gestaltung. 
Diese Entwicklung verläuft aber auch in umgekehrter Richtung. Die Wirk-
lichkeit gleicht sich mehr und mehr an den Wahrnehmungscode der Medien an. 
Fast alles ereignet sich im Spiegelbild der Medien. Dies hat Folgen auch für die 
traditionelle Heiligenverehrung. Auch sie gerät in den Sog der Unterhaltungs-
medien und ihrer Präsentationsmittel. Christliche Heilige werden immer mehr 
an ihrer Mediengängigkeit gemessen und müssen sich der Tatsache stellen, daß 
die Medien selbst über ihre Images "heilige" Bilder besrimmen können. Heilige, 
so scheint es, können sich nur dann durchsetzen, wenn auch sie die Gesetze 
befolgen, die für eine erfolgreiche Mediendarstellung verlangt werden. Das Bild 
des Heiligen wird auf das mediale An-Sehen abgestimmt. So werden etwa in 
Präsentationen über Mutter Teresa genau die medienwirksam aufbereiteten 
Darstellungsmittel eingesetzt, die man auch für medienöffentliche Stars verwen· 
det. Entsprechend findet man Im "missio akruell"-Heft Mutter Teresa gleich 
neben Oliver Bierhoff. Ähnliches läßt sich für die Präsentationen des jüngst 
seliggesprochenen Pater Pio beobachten. Christliche Heilige werden so überla-
gen von Medienstars und deren öffenrlichkeitswirksamer Selbstdarstellung. 
Schaut man sich die Berichterstattung über die .. Marien-Erscheinungen" in 
Marpingen an, dann zeigt sich, daß auch hier vermeintlich "Heiliges" ganz in 
den Kontext medienöffentlicher Personen und ihrer .. Images" gestellt wird. Das 
"Heihge" WIrd an die Darstellungsmittel massenmedialer Starkulte angeglichen. 
Vieles, was in Marpingen geschieht, richtet sich nur auf die medialen BilderweI-
len und deren Vermarktung. In glaubens3rmer Zeit unterliegen religiöse 
Bedürfnisse und Sehnsüchte immer mehr dem m3ssenmedialen Prozeß der Sen-
sationalisierung und Kommenialisierung. Während sich die Kirchen leeren, 
gedeiht eine Wunder- und Heihgensucht, die die Medien gezielt aufgreifen und 
als sakrales .. Evenr" stilisieren. Angesichts der Dominanz der medialen Bilder-
weIten wird sich die Heiligmäßigkeit einer Person in Zukunft wohl nicht mehr 
trennen lassen von ihrer erfolgreichen Mediengängigkeit. 
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BESPRECHUNGEN 
TRIMPE, Birg": Von der Schbpfllng bis zur Zerstr~uung. Imencxtue:!le Inttrpretationen 
der biblischen Urgeschichte (Gen 1-11). Osnabrücker Studien zur Judischen und Christli-
chen Bibel I. Osnabruck: Unlverslt3tsverlag 2000. 238 $citen. Brosch. 48,- DM. 
Angeregt durch eine die Wissenschaft vom Alten Testament aktuell bewegende 
Mcthodendiskussion, verfolgl die vorliegende, bei C. Dohmen angefertigte Osnabriicker 
Dissenation d3S Ziel, mit Hilfe der literaturwissenschafthchen Kategone der Intentxtua-
lit.i! neue Erkenntnisse ubet die biblische Urgesch.chlt (Gen 1- 11) und denen Bedeutung 
für die alttestamentliche LITeratur zu gewinnen. Nach einem emleitenden Überblick iJber 
die fur diese Dissertation geeigneten Theorien, Methoden und Instrumentarien der [nter-
texlualiut folgt im ünlfum der Arben die mmels dieser Kategofle geleistete Imerpreta-
1I0n der biblischen UrgeschIChte. Die Interpret:<IlIon erfolgt auf der Basis des Ernhextes 
und erstreckt sich faktisch nur auf eimge wemge Aspekte der bIblischen Urgeschichte, die 
angesichts ihrer terminologischen und thematischen Affimtat zu zwei propheuschen Uer 
4,23-28; Ez 28, 11 - 19) und zwei weisheltltchen (Sir 17, 1-10; Welsh 10, 1-5) Texten 10 
Beziehung gebracht werden. Abgeschlossen wird die Arbeit mit elllem Überblick uber die 
Intensität des Ikzuges diesu vier TeXie zur biblischen Urgeschichte und mit einer Karego-
flslerung ihrer IllIcrtextuaht.lISphanomene sowie mIt einer Reflexion der Konsequenzen, 
die SIch aus eiucr Gegenuherstellung der IIltertextuellen Vorgehensweise mIt herkommli-
chen Deunmgsversuchen ergeben. 
Aufschlußreich für die Beurteilung dieser Dissertation ISI, daß es hier n.ach den Wor-
ten der Verf ... mcht um die Rekonstruktion der Auss.age.absicht der hIstorischen AutorIn-
nen gehl, sondern Autorln, Texi und Leserln ... als drei autonome Faktor<'n w;J.hrge-
nommen werden ... Durch den Text, der sich von seinen AutorInnen gelÖSt und versdb-
standigt hat, werden clie Leserinnen als S1l1nniftendcs Subjekt kOnsliluierl~ (45). So ver-
wundert es nicht, daß Iron cl<,r wi<'cl<,rhoh vorgetragenen Beteuerung, zunachsl bei der 
Auslegung noch der hlSlonsch·krinschen M<'lhode zu folgen, die Dissertation sich wegen 
Ihrer Fesdegung auf den Endiexi der bIblischen Urgeschichte und Ihrer einseItIg synchro-
nen Vorg<,henswelse durchweg nur an der Oberflache der bIblIschen Auss.agen bewegt 
und wegen des Fehlens einer traditionsgeschichthchen Untersuchung der ma8gcblichen 
Glaubensvorstellungen theologisch nicht in die lidendimenslon dieser Texte eindringt. 
Der :tum Aufweis aller Intenextualitatsbezuge zur bibhschc:n Urgeschichte angefenigte 
Überblick uber du ~urgcschlchl"che Allusionspotenual Im Alten Testament" 
091-202) kann wegen der unpra7.1sen Anwendung des Begriffes ~Alluslon" ebensowemg 
ubel7.eugcn wie das Plädoyer fur die als Neuheit, in WirldichkcII ledoch wie des Kaisers 
neue Kleider Im Marchen vorgetragene "Ißtertextue!le Interpretation", "welche die Kate-
gone ,Autorln' und lirerarhistorische ~slch{spunkte ~ernachlässlgt und sloCh ... starker 
an der Rezeptionsseite orientiert bzw. sich der Interaktion von Text und Leserln zuwen-
det" (2 14). 
Offenbar hat die Verf. Schwierigkeiten, Forschungsergebmsse und Ansichten anderer 
Exegeten "chtig wiedel7.ugeben. So hat R. ßrandscheidt (Kain und Abel). Die Sündenfall-
eru hlung des Jahwisten, lThZ 1997, 1-21) nie, wie die Ven. behauptet, die Aufstiegs-
und Thronfolg<'geschichte Davids als eIße Fortschreibung der lahwistischen Urgeschichte 
bezcichnet (148. 202), sondern millels einer tradllionsgcschichtlichen Umersuchung Gen 
4· als die gegenüber Gen 3· altere SUlldcnfalidarstcllung aufgewieS<'1l ulld damit ein For· 
Schungsergebnis vorgelegt, das jedoch von der Verf. stark vel7.<'rrt wiedergegeben und so 
als unbrauchbar beiseite geschoben wird. Selbst da, wo ihr Lehrer C. Dohmen exegetisch 
Iachgemaß und ausdrücklich auf die für Gen 2 wichtige Unterscheidung von .. Mensch" 
einerseits und "Mann lind Frau" andererseits aufmerksam macht. imerpreuert dIe Verf. 
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konsequent "Mensch" als .,Mann" und behauptet gegen alle E ... idenz, daS hier ... om 
.,Mellschsein undifferenziert in männlichen Kategorien gesprochen" wird (143). 
Bei allem Aufwand an exegetischer Gelehrsamkeit. den die Verf. zur Propagierung 
ihrer intertextuellen Interpretation betreibt, kann sie das methodologische Defizit dieser 
Vorgehensweise nicht überspielen: daß nämlich die Bibel als Traditionsliteratur wissen· 
schaftlich nicht auf dem Weg einer nai ... ·synchron ... orgenommenen Analyse adäquat 
erforscht und sachgemäß auf ihre theologische Aussage hin befragt werden kann. Ohne 
die Anwendung der altbewährten, konsequent text-, literar-, form-. traditions- und redak-
tionsgeschichdich ausgerichteten historisch·kritischen Methode ... erdunstet einfach das 
Wort Gottes in der ... on Subjekti ... ität geradezu strotzenden "Leserlnnenperspekti ... e". 
Ernst I-l3ag. Trier 
TEßARTZ-"'''N Et.5T. Fram;-Peter: Gemeinde in mobiler Gesellschah. Kontexte - Krite-
rien - Konkretionen (Studien zur Theologie und Praxis der Seelsorge Bd. 38), Wünburg: 
Echter 1999.8 16 S., 88,- DM. 
Etwas ernüchtert ist der geneigte Leser schon. wenn er nach gut 750 Seiten beschieden 
wird: .. Wer nach dem Ort ... on Gemeinde in mobiler Gesellschaft fragt, darf keine defini-
ti ... e Antwort erwarten!" Was bekommt er dann? Eine FOlie ... on Anregungen, die das 
opus magnum mir sorgfältigen. immer wieder zusammenfassenden Durchgängen durch 
die moderne Mobilitäts-Landschaft bereithält. In ihrer ganzen synchronen Breite und dia· 
chronen Weite wird sie sozialwissenschaftlich und phänomenologisch, systematisch-ekkle-
siologisch, pastoraltheologisch und ·praktisch analysiert, ... ermessen und reflektiert. 
J-Iauptanliegen ist, in der aktuellen Frage nach der Zukunftsgesult und den erforderli-
chen gesellschaftlich·kulturellen .. Verortungen" christlicher Gemeinde die Fallen einseitig 
... erkürzter Perspekti ... en und polarisierender Schein-Alternati ... en - entweder Territorial-
pfarrei oder Personalgemeinde - 7.U ... ermeiden und im Blick auf tragfähige, situations-
wi(" (" ... angeliumsg("mäße Lösungsansäne zu überwinden. Geschickt senr der Autor die 
Tiefenbohrung seines Forschungsansatz('s an, indem er sich mit dem Leitbegriff .,Mobil i-
rät" ein griffiges Schlüsselwort ... orgeben läßt, das enrscheidende Tcndenun der gesell· 
schahlichen wie kirchlichen Entwicklung in d('r Modeme fokussiert. Ganz so neu, wie 
insinui(' rt, ist freilich in drr heutigen Praktischen Theologie der methodische Grundansatz 
nicht mehr, pastoraltheologische Konzepte nicht dedukti .... sondern aus du Korrelation 
mit sozialwissenschafrlichen Analysen und Befunden zu entwickeln! Faceu('nreich wird 
das Phänomen .,Mobilität" beleuchtet. Mit seiner amhropologisch-sozialen Spannung zur 
"Stabilität" und der Ausweitung auf die gesettschaftliche und mentale "Beweglichkeit" 
... on Lebensstilen pro ... oziert es theologische Fragen nach der Gemeinde-Verortung. Das 
löst ... on der Fixierung auf bloß "Iokale" oder .. territoriale" Sichtweisen und läßt 
Gemeinde-"Mobilitiit" umfassender angehen (zentral ... om breit entfalteten, an die Kon-
zilstheologie riickgebundencn, trinitarisch fundiert('n Gestaltprinzip "Communio~ her), 
ohne die bleibende ekklesiale Bedeutung lokaler "Einbettung" und Beheimatung aus dem 
Auge zu ... erlieren. 
Damit ist der Allfball ... orgezeichnet: Nach VorwOrt, Geleitwort (Dierer Emeis) und 
Inhalts ... erzeichnis (15 5.) entfaltet Teil I die phänomenologischen (z.B. religions- und 
stadtgcschichtlich('n), systematischen und indi ... iduellen Kontexte ... on Mobilität; Teil 2 
blickt auf der Suche nach Kriterien in die Orts ... erlagerungen der Jlastoralgeschichle und 
auf das trinitarisch-theologische Communio-Prinzipj Teil J ,konzipiert' Konkretionen: 
Gemeinde als differdnzierter Organismus. als erweiterter Raum und als .,par·oibles" 
Netzwerk. be ... or das Schlußkapitel noch einmal eine neunteitige Kriteriologie bietet. 
Abkürzungs-, Li teraturverzeichnis und Personenregister runden das schwergewichtige 
Werk ab. 
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Man kann sich bei allem unbestreitbaren Zugewinn an Erkenntnissen im einzelnen 
zuleT'l.t fragen, ob die große Ausgewogenheit der Da rstellung, die sich - mit plausiblen 
Argumenten - immer wieder gegen Polarisierungen wendet, nicht ihren Preis hat: Das 
Resultat überrascht wenig, wenn von vielen Ebenen her konvergierend immer wieder die-
selbe Einsicht als neu präsentien wird, Gemeinde in mobiler Gesellschaft müsse auf 
exklusive Terri tOrialität i.S. ßächendeckender Versorgung venichten, ohne doch die 
lokalen Bezüge völlig aufzugeben! Wer würde dem nicht zustimmen? Und so instruktiv 
gerade die pastOralgc$chichtlichcn Durchblicke durch die vielfältigen Verlagerungen des 
Gemeindeorts sind, um heute Mobilität in den Organisationsformen zu legitimieren, so 
sehr engt das Lci t-Paradigma von .. Identität und Offenheit" (i. S. von Dieter Emeis, der 
als paslOraltheologischer Gewährsmann sein "Geleitwort als Lesehilfe" beisteuert) die 
prospektive Fährtensuche teilweise wieder ein. Auf dieser Linie wird etwa die "sog. 
Sozia lpastoral " (Hermann Steinkamp), wo sie einsei tig Diakonie gegen Liturgie ausspiele, 
entschieden kritisiert; aber ist damit ihr Impuls aufgenommen? 
Die Grundspannung zwischen diesen beiden Positionen durchzieht, implizit und expli-
Zit, auch das Schlußkapitel des Teils J, das merkwiirdigerweise noch einmal eine " Krite-
riologie" breit entfaltel bzw. resümiert, um die es ja schon in Teil 2 gegangen war. Darin 
spiegelt sich m.E. eine Unsicherheit der ganzen Untersuchung, die trotz des Material-
reichtums an Konzepten, Kriterien und Optionen keine wirklich konkreten Handlungsim-
pulse und exemplarischen Verwirklichungen aufweist, sondern über weite Strecken in 
.. richtigen", aber abstrakten Sentenzen endel. So gesehen ist es eine treffende " Fehllei-
stung", wenn der mit "KOllkretionen" überschriebene Teil 3 im Inhaltsverzeichnis verse-
hentlich mit "Konzeptionen" betitelt ist, denn darum handel! es sich in der Tat! 
So bleibt ein zwiespältiger Eindruck: Eine im Wortsinn .. umständliche" (a lle mögli-
chen Umstände drehende und wendende) Arbeit, die mir wichtigen, für die künftige Pla-
nungs- und Visions.arbeit zur Gemeinde-Verortung an ueuen Orlen, Themen und Katego-
rien unverziehtbaren Gedanken und wertVollen Anregungen (etwa zu Region, Stadt-Secl-
SOrge, .. transparochialen Zwischenräumen" u.v.a.) aufwarlet und doch (allzu) oft in tri-
vial-.richtigen' "Spannungsgefügen" mündet (z. B ... Sammlung und Sendung", .. Ritendia-
konie IJud Gradualität", .. Vielfalt und Einheit" u.a.), in denen sich die theologisch brisan-
ten Entscheidungen verstecken. 
Fazit: Gemeinde als ~ par.oikales Nenwerk" an den pluriförmen Lebensorten der 
Melischen zu veron en: darauf laufen die vielfältigen, interessant ausgewählten und sorg-
fältig ausgezogenen linien dieses Kompendiums einer korrelativen Gemeinde-Theologie 
Und -Topologie zusammen. ü berzeugend argumentien sie, daß ein communialer Gemein-
deaufbau in den pastoral erweiterten Räumen der Zukunft nur über Menschen moglich 
sein wird, welche die Spannung zwischen Sammlung und Sendung, Identität und Offen-
heit, d.h. aber zwischen Sorge um den eigenen Bestand und .. Kirche mit und für andere" 
wirklich angstfrei ZU tolerieren \le rmögen. Nur schade, daß der Auror zum Finale hin 
erneut zu seinen abstrakten Formulierungen zurückkehn; dennoch bleibt ein in seiner 
Anlage, seiner Grundorientierung und seinem reichen Material für künftige Pra:<isrefle-
xion wissenschaftlich betindruckendes Werk. Heribert Wahl, Trier 
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KLAUS KREMER 
Christus Grund und Erfüllung des narürlichen 
Sittengeserzes (lex naruralis) 
I. Die lex naturaNs in der Trad ition 
Die Lehre vom natürlichen Sirrengesetz {lex natllralis),1 wie sie etwa 
bei Themas von Aquin oder dem hier zu behandelnden Nikolaus von 
Kues (NvK) erscheint, ist nicht ohne Rückgriff auf die Tradition zu ver-
stehen. Darum seien in einem ersten I)unkt wenigstens einige Gru ndge-
da nke n aufgeführt, die zur ErneUung dieses aus der Gesc hich te der Phi-
losoph ie und alleh Theologie sich herausbildenden Begriffs beitragen 
können.! Denn, so 1-1. Rommen, "das N:uurrecht ist so air wie die Phi-
losophie. Wie an deren Anfang nach Arisroreles das Staunen steht, so 
auch am Anfa ng des Naturrechts."] 
1. Für die Unrerscheidung des "von Na tu r a lls Rechten" (physei 
dikaion) und des "durch Gesetz Rechten" (11omo dikaioll) sreht die von 
den griechischen Philosophen im 5. Jahrhunderr v. ehr. gemachte 
Erfahrung, daß der bis dahin unbestrinen gehende und als sakrosankt 
angesehe ne "Nomos" durch die erfahrene Vielhe it von Nomoi bei den 
di versen Völkern in eine Krise gerät. Ist alles "Rechte" lerzrlich doch 
I Auch Naturgeserz (lex llatllroe), Icx 1l0tllTOC rollmldlls (Gesetz der ver· 
nunfthaften NafUr), itls nalllrac (Naturrecht), "15 nat"rafc (narurliches Recht) 
geheißen. 
2 An bedeutsamer literatur seien genannt, (ältere): M. Wrrr:\IANN, Die 
Ethik des 111. TIlOmas von Aquin, Mlinchen 1933, ND Fflll. 1962, hes. 318-
]68; H. ROMMF.N, Die ewige Wiederkehr des Narurrer.::hr!>, MUnr.::hen 11947, 
11936; F. FLOCJ.;!GI-R, Geschichte des NalUrrtthts L Altertum und Fruhmittelal-
ter, Zurich 1954; L. H. STf/:-.iMULLER, Die NarurrKhtslehre des Johanne~ von 
Rupclla und des Alexandcr von Haies, 111: FranziskaniS4:he Studien 41 (1959) 
3 10-422; L. STRAUSS, Naturret;hr und Geschichte, Ffm. 1977; F. HfINI~IANN, 
Nomos und Physis, Ba~e l 11978; (iIÜlrTC): W. Kwxn .. l , Philosophische Ethik 
bei Thomas von Aqum, Ilamburg 1998,11980; DFRS1, Lex na rural.': The 
lasting significance of the Thomistit; solution [0 [he problem of Erhics, in: 
NafUre in Medleval Thought. Some approaches East and ""'est, ed.by CUU-
MARU KOYAMA. Studien u. Tcxte z. Geisrc)gcS4.:h. d. MAs, Bd. LXX 111 , hg. v. 
JAN A. AERnrN, l eiden 2000, 95- 110· L f-IONMHJ I)~R, Naturrecht und 
Gcsc:hichte. HislOrisch·systematische Oberlegungen zum mittelalterlichen 
Narurrttht, 111: Naturrecht im ethischen Diskufl>, hg. v. M. HEIMBA(H-STU:-.iS. 
ICS-Schriften, ßd. 21, Mtin\ter 1990, )·27 (hier weitere literatur mir Verweis 
auch auf die entsprechenden Artikel in diversen lexika). 
I A.a.O. (Anm. 2) 9. 
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bloß ein posiriv, durch Gesetz entsrandenes "Rechte"? Oder gibt es ein 
"Rechtes", das dem Menschen vorgegeben isr, ein ursprünglich 
"gewachsenes Rechtes"? Heraklit bemerkt im Frgm. (B) 114: "Nähren 
sich doch alle menschlichen Geserze von dem einen, göttlichen; denn 
dieses gebietet, soweit es nur will, und reichr aus für alle (und alles) 
und ist sogar noch darüber."4 Ähnliches lesen wir bei Anaxim:tnders 
und Parmenides6 . Heraklir setzt daher, was "das Rechte" anbelangt, 
ein unbezweifelbar aller menschlicher Setzung und Satzung Vorgegebe-
nes voraus. 
Die Diskussion mit den Sophisten führt nun dazu, daß man dieses 
dem Menschen Vorgegebene zunächsr in der physischen (nicht mera-
physischen) Natur des Menschen erblickt und diese dem Nomos als 
dem vom Menschen Gesetuen gegenüberstellt. "Dementsprechend muß 
der Nomos als das vom Menschen selbst Gemachte zum ,Anderen' der 
Natur werden und in die Rolle des Unwahren und Venverflichen, weil 
Naturwidrigen treten."7 Im platonischen Proragoras heißt es demzu-
folge: "D:ts Gesetz ist ein Tyrann der Menschen und erzwingt Vieles 
gegen die Narur."8 Auf die weirere Enrw-icklung dieses Gedankens und 
insbesondere auf die Problematik, die sich aus der Gleichserwng der 
Natur (des von Natur aus Gewachsenen) mit der physischen Natur des 
Menschen ergibt, kann ich hier aus Raumgriinden nicht eingehen. Ich 
verweise dafür auf die Ausführungen von L. Honnefelder9 und gehe 
gleich zur Stoa, zu Augustinus und zu Thomas von Aquin libero 
2. Anknüpfend an die Vorsokrarik versuchen die stoischen Philoso-
phen das "von Natur aus Rechte" wiederum in einer kosmischen Ord-
nung zu fundieren. Diese geht auf eine als görtlich gedachte Wcltver-
nunfr zurück und hat daher den Charakter eines ewigen Geserzes, einer 
lex aeterna. Diesem ewigen Gesetz unterliegt alles, und auf seine spezi-
fisch menschliche Weise hat auch der Mensch damn teil. Marci:tn 
zitiert aus Chrysipps I"stitutiO"C5 folgendes WOrt: "Der ,Nomos' ist 
König sowohl aller göttlichen wie menschlichen Taten. Er soll der Vor-
steher sowohl der schönen wie häßlichen Dinge sein, Gebieter und 
Wegweiser; gemäß diesem soll er den K:lnon sowohl für das Gerechte 
als auch für das Ungerechte bilden und den von Natur aus zur Staats-
bildung befähigten Lebewesen zwar gebieten, was zu tun. aber vcrbie-
-
4 Die Fragmente der Vorsokratiker, griech. u. dtsch, v. 11. DIELS, hg. v. W. 
KRANZ, Bd. I, Ziirich 1996, ·1951, S. 176. 
j Ebd. 1 12, Frgm. (B) 1, S. 89. 
6 Ebd. 128, Frgm.'(B) I: S. 227 u. (B) 14fr.: S. 243fr. 
7 L. HONNEFELDER, 3.a.0. (Anm. 2) 9. 
I) 337 cd. 
9 A.a.O. (Anm. 2) 2f(. 
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ten, was nicht zu tun sei."IO "Als Teil dieses ,ewigen Gesetzes' erfährt 
das ,na türlich Rechte' zugleich eine Universalisierung und eine Indivi-
dua lisierung. Da jeder Mensch als Mensch an der Weltvernunft teilhat 
und damit Hir jeden anderen eine ,heilige Sache' (res sacra) darstellt,11 
hat jeder jeden in dieser Würde zu respektieren, nicht nur der Freie den 
Freien - wie noch bei Aristoteles -, der dementsprechend Frauen und 
Sklaven ausschließen muß. Den eth ischen Anspruch erfährt der Ein-
zelne nicht mehr in Vermiulung durch das gesellschaftlich-politisch 
institutionalisierte Ethos Iso bei Aristotelesl, sondern allein durch die 
innere Einsicht der ihm eigenen Vernunft."12 
3. Augustinus, die Nähe von "ewigem Gesetz" der Stoa und christli-
chem Schöpfungs- lind Vorsehungsgedanken erfassend, identifiziert das 
"ewig.e Gesetz" im Anschluß an Cicero D mit "der gönlichen Vernunft 
bzw. dem göttlichen Willen, sofern er die Wahrung der natlirlichen 
Ordnung befiehlt und ihre Zerstörung verbietet" (ratio divina vel 
voluntas dei ord inem naruralem conservari iubens, perturbari vetans).'4 
In derselben Richtung denkt auch Boethius. 15 Kenntnis von diesem 
"ewigen Gesetz" hat der Mensch dadurch, daß dieses sich als 
"Abschrift" (transcriptio) in seiner vernunfthafren Seele (in animam 
ratio1Jalem) findet.'6 Hand in Hand damit geht aber auch die Einsicht, 
daß ,.das Naturrecht das ist, was in Gesetz Jmd Evangelium enthalten 
ist" (jus naturale esl, quod ;n lege el evangelio continetur).17 Schon 
Klemens von Alexandrien erblickt in Christus "das Gesetz, die Regel 
und die ewige Vernunft" .18 Im gleichzeitigen Rückgriff sowohl auf 
Cicero als auch auf Röm 2, 14f. kann Irenäus daher die "natlirlichen 
Gebote" als von Gon dem Menschen ins Innere eingeschriebene 
bezeichnen. 19 
10 In: Stoicorum veterum fragmenra 111, ed. H. v. ARNIM, Leipzig 1903, ND 
1964, 5. 77, Z. 34-39. 
11 SENECA, Epist. ad Lucilium 95,33, 10: Phi los. Schriften, Bd. 4, hg. v. M. 
ROSENBACH, Darmscadt 1987,480. 
]2 L. HONNl'FEU>ER, a.a.O. (Anm. 2) 5. 
n De legibus 11 4, 8. 
14 Conrra FausfUm Manichaeum 22,27: PL 42, 418. Ferner De !ib. arbItrio, 
Buch I, VI, 14,51, (5. 58) ed. THI't~H::, Zurich/Srungart 1962. 
15 Consolatio Philosophiae IV 6: S. 340, 32-44, ed. STEWART-!tANJ), London 
1953. 
16 Oe div. quaest. LlII, 2: CCSL 44, 88. Die Seele weist daher imagmes der 
lex aetema auf. 
17 So GRAllAN, Decr. I di 1 dict. GraL, 10: Corpus luris Canonici I, cd. A. L. 
RICHTER, Leipzig 1839,2. 
a Stromata, 7, .3, 16, (S. 12) ed. O. STAHUNIL. FRÜCIITlL, Rerlin 1970. 
19 Advcrsus hacreses 4, 15, 1: SC 100, 2, 548f. 
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4. Thomas von Aquin greift den Gesetzesbegriff auf und unterschei-
det das ewige Gesetz, das natürliche GeserL, die positiven menschlichen 
Gesetze sowie das positive göttliche Geserz. des Alten und Neuen ßun-
des.:w Diese Differenzierungen sollen ihm helfen, die alre Unrerschei-
dung zwischen Naturrecht und positivem Recht aufzunehmen, das Ver-
hältnis von Naturrecht und Evangelium (= Geschichte) zu klären und 
dem zu erklärenden Normenwandel seine Stelle zuzuweisen.21 Die lex 
na/uralis versteht Thomas als die Teilhabe (particlpatio) an der lex 
aetema in der vernunftbegabten Natur (in rationali creatura).22 D.h.: 
Der Besirz. der Vernunftnatur unterscheidet den Menschen von allen 
anderen Geschöpfen und auferlegt ihm das typisch sirrliche Sollen. Auf 
die Frage des Psalmisten: .. Wer zeigt uns, was gut lind böse ist?" (Quis 
ostendit nobis bona?23), anrwotret Thomas mit dem Psalmisten: 
.. ,Gezeichnet ist liber uns das Licht Deines Antlitzes, Herr' (Signatum 
est super IIOS lumen lIulws ltIi, Domine), so daß gleichsam das Licht 
der natürlichen Vernunft, durch das wir unterscheiden, was gut und 
böse ist, was zur lex naturalis gehört, nichts anderes ist als der Ein-
druck (impressio) des göttlichen Lichtes in uns. Daraus ergibt sich, daß 
die lex naturaNs nichts anderes ist als die Teilhabe an der lex aetema 
von seiten der vernunfrbegabten Krcatur. "'24 Die menschliche Vernunft 
bnn daher präskriptive Sätze mir universaler Gültigkeit aufstellen, d.h. 
Empfehlungen, Regeln und Geset1.e ... Accordingly", schreibt W. Klu-
xen,2S .,the lex naturalis is ,constifllted' by human rcason. Hence, it 
only comes ro be (hrough rcason - of course, nm as if it were made or 
invenred by reason, but rather in the manner that aproposition Of 
iudgement first comes to be through reason." 
Was das nähere Verhältnis von lex naturalis und lex aetema bei 
Thomas anbelangt, so verweise ich IIlsbesondere auf die weiteren Aus-
führungen in den genannten Studlcn von M. Wirrmann, W. Kluxen lind 
L. Honnefelder, ebenso dorr auf das Problem, wie sich aus der lex ,tatu-
raNs als participatio an der lex aetema die einzelnen sittlichen Inha lte 
ergeben. Denn was dem Menschen als zu tun oder zu lassen vorgegeben 
bzw. auch aufgegeben ist, ist mit dem Rekurs auf die lex lIaturalis 
allein ja noch nicht enrschieden. Diese bezeugt lediglich einen vom 
Menschen selbst nicht hervorgebrachten und unveränderlichen Hori -
20 S. rh. 1111,90-108. Dazu M. WrrTMANl\, 3.3.0. (Anm. 2) 318-368. 
21 L. H ONNHH OrR, 3.a.0. (Anm. 2) 9f. 
22 S. rh. 1/11, 91, 2, c. (fin ). Gut d31.U WITIMANN, a.3.0. (Anm. 2) 328-330, 
332ff. \ 
2-l Ps 4,7. 
H S. [ho IfII, 91, 2, C. (fin.). - Hervorh. v. mir. 
H KLUXf .. -..;', 3.3.0. (Anm. 2) 99. Vgl. auch 103. 
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zont, innerhalb dessen die einzelnen sittlichen Gebote bzw. Verbote erSt 
in mühsamer Arbeit durch den Menschen gewonnen werden müssen. 
11. Die lex natl/ralis in der Deurung des Nikolaus von Kues 
I. Obwohl lex naturalis und ius naluraJe (a uch jus naturae) engsrcns 
zusammenhängen bzw. wohl sachlich dasselbe mcinen,lf> fällt bei Cusa· 
nus folgendes auf: In Oe concordantia carholica dominieren die Begriffe 
Il/S dwillllnJ, ius natllrale und jus 11IImall11111, die in anderen Schrifren 
und den Predigren zurückrreten.l7 Unter den iura lJaturalia sind solche 
zu verstehen, "die allen menschlichen Überlegungen sowohl vorausge· 
hen als auch die Prinzipien zu diesen sind."28 Dazu gehören etwa für 
jede Gattung des Lebendigen: Sich, d.h. Leib und Leben zu schürt.en, 
das Schädliche fernzuhnlten und das zum Leben Notwendige zu erwer· 
ben. 29 Als Gewährsmänner hierfür werden PInton, AriMoteies und Cice· 
ros Oe officiis nngcfllhrt. 10 Zu beachten ist jedoch, daß wenigstens an 
zwei Stellen der unnuttclbare Zusammenhang von im d,vmw1I und /us 
lIatllrale sowie der von ills natllrale und ratio hWlIana unmißverständ-
lich zum Ausdruck kommt.31 
In einigen seiner großen Predigten, kaum bzw. weniger dagegen in 
scinen anderen Schriften, kommt Cusanus nun ausführlich auf die lex 
IJaturalis zu sprechen, wofür er auch lex IJaturae und lex natttrae ratio· 
naUs sagen kann. Es Sind dies die Predigt IX vom 8.9.1431 in Koblenz 
(?), sodann die noch nicht gedruckten Predigten der Brixener Zeit: dic 
Sermones CLXIX (162)12 vom 29.12.1454, CLXXIX (172) vom 
23.03.1455, CLXXXIX (183) vom 5.05.1455, CCLXXII(269)33 vom 
U. Dennoch mußle einmal das Verhaltnis der Begriffe von iu.!> naturale (natu· 
rae) u. lex naturali~ (naturac) bei N\'K näher untersucht werden. 
17 Vgl. dazu meinen Beitrag "Das kognitive und affektive Apriori bei der 
Erfas\ung des Sittlichen", 11\; MFCG (::: Mitteilungen und rorschungsbeirrage 
der Cusanus·Gesellschaft) 26 (2000) 101 D8, hier: 122f. - Auch der Begriff 
der lex aererna, NvK meht unbekannt. steht bei ihm nicht im Vordergrund 
(dxl. Anm. 90). 
ZN De conc. cath. 111: h XIVl3, N. 268, Z. 6-8. 
l~ Ebd.Z.6-11. 
10 rbd. Z. 4. 101.; ClnRO, De offidis I 4. Il. 
11 EbJ. N. 592, Z. 4f. u. 11: h lX IV/2, N. 127, Z. 6-1l. 
11 Die arab. Ziffern 111 Klammern weisen auf die altere, von J. KOLI-! stam-
mende Zahlung der Predigten hin, die rolll. Ziffern auf die von R. I-IAUßST 
herrührende kritische ZJ:hlung. Vgl. Bcl. XVIIO der Heidclberger Ausgabe (::: h) 
der opera omnia des NvK. 
11 Cusanus hat keine einzige zusammenhangcnde ethiSl.:he Schrift verfaßt, so 
daß man seine zahlreIChen in den verschiedenen Schriften zwar zerstreuten, 
257 
13.03.1457 und CCLXXIII (270) vom 20.03. '1457. Am aufsch lußreich-
sten sind neben Sermo IX die beiden Brixener Predigten CLXXXIX 
(183) und CCLXXII (269). Beginnen wir mit der letzteren. 
2. In diesem Sermo wirft Cusanus folgende Frage auf: ., War Adam 
nicht auf den Weg der wahren Gerechtigkeit gestellt?"34 "Ich", so 
Cusanus, "antworte: Doch! Denn dadurch selbst, daß er geschaffen 
worden ist und einen vernünftigen Geist (rationalem spiritum) erlangt 
hat, hat er in diesem Geist selbst die lex "at",alis, nämlich den Weg 
der Gerechtigkeit, gefunden. Dieses Gesetz besteht darin, daß der 
erkannte Gorr verehrt werde. Jenes Gesetz zeigt auch, daß die guten 
Sirren sich von den bösen unterscheiden und die guten zu wäh len seien, 
nämlich dem anderen nicht das zu run, was man selbst nicht erleiden 
will. 15 (Dieses Geserz) ist leicht begreiflich (docilis), wei l, wenn man es 
eingesehen hat, jemand weiß, daß cr es seinen Familiaren kundzutun 
hat. Und dieses Gesctz der vernünftigen Narur (lex naturae ratiolJalis) 
ist der Weg der Gerechrigkeit, lind so (ita) das \Vort Gottes oder Chri-
stus, der lehrt, daß er der Weg ist. Er ist namlich der Weg des Friedens 
lind der Gerechtigkeit. Daher ist dem vernünftigen Geist dieses Gesetz 
ei"geschriebell, ulld es ist ein Bild des \Vortes Gottes (imago verb; 
Oe;), so wie das auf eitle Tafel geschriebene Gesetz delI Begriff oder 
das Wort des Gesetzgebers nachahmt. ttJ6 
Cusanus schi ldert dann, wie der durch das Wort Gottes vertriebene 
Teufel auf dieses neidisch wurde, damit es nicht über die vernünftige 
menschliche Kreatur die Herrschaft erlange. Er war auch neidisch auf 
das lied der Menschen. Deshalb versuchte er, den ersten Menschen, in 
welchem die Que lle der menschlichen Fortpflanzung sich befand, unter 
sein Joch zu bringen und durch dessen Unterjochung auch all dessen 
Nachkommen sich zu unterwerfen. So sollte der Mensch von der 
Betrachtung jenes Gesenes der Nafur abgewendet und zu einer sorgfäl-
tigen Beachtung der Dinge dieser Welt hingewendet werden. J7 Wörtlich 
aber dennoch eindeutigen Aussagen In rebJlS ell1lcis mtihsam zusammensuchen 
muß, um zu einer Gesamtbeurteilung seiner ethischen Auffassung zu gelangen. 
Vgl. den von mir konzipierten und betreuten Sammelband .. Sein und Sollen. 
Die Ethik des Nikolaus von Kues". MFCG 26 (2000) 9-259 (insgesamt sieben 
Beitr;ige). 
14 V1• fol. 231'". V1 Ist das Kurzel fur die Vatikan-Handschrift 1245, VI fur 
die Vatikan-Handschrift 1244. Beide enthalten die von NvK selbst durchgese-
henen Abschriften seiner Predigten. 
J .5 ZU weiteren Belegen für die Goldene Regel bei Cusanus s. meinen Beitrag 
(Anm. 27) Anm. 91. 
J/i V1• fol. 231 '". - Hervorh. v. mir. 
17 Ehd. 
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dann: ,.Und so verführte er den Menschen ...• bis er aus seinem 
Gedächtnis (memoria) die Lehre se lbst bzw. das Wore Gottes bzw. jenes 
natürliche Gesetz (ipsam doctrinam sett verbum Dei sive legem Wam 
natl"alem) entfernt (abstlllit) hatte."38 Die Masse der Menschen (tota 
massa) ist daher in Adam verdorben. das Verlangen des Menschen 
angesteckt (infeet11m) usw.J9 
Rekurrierend auf den anfangs genannren Hilferuf der kanaanäischen 
Frau: Domi"e, adiuva met setzt nun die im göttlichen Heilsplan vorge-
sehene Rettung ein: "Da die göttliche Liebe (p,e tas ) dieses außer 
Gebrauch geratene (abolilam ) natürliche Geser.l, nämlich den Weg der 
Gerechtigkeit, durch ein geschriebenes Gesetz erneuern wollte. (und) 
damit es nicht (wiederum) durch die Sorglosigkeit der Sündigenden ver-
sage. hat sie zur Umershirzung jenes natürlichen Gesetzes das durch 
Mose niedergeschriebene Gesetz veröffemlicht. ""0 Jedoch der Teufel 
erhält erneut Gelegenheit, so daß auch jenes geschriebene Geserz über-
treten und sogar zum Anlaß wurde. noch mehr zu sundigen. "Daher". 
schreibt Cusanus, "blieb letzrlich nur übrig, daß das Gesetz des Geistes 
(lex spiritus) bzw. das Wort Gottes kam. Dieses sollte in der menschli-
chen Natur den Menschen von der llerrschaft des Feindes der Wahrheit 
befreien. Denn solange dies mchr geschah. wurde der Mensch unter sei-
ner (des Teufels) Gewalt gehalten, und er hat es nicht vermocht, sich 
selbst aus dessen Knechtschaft zu befreien und zum Weg der Gerechtig-
keit zurückzukehren. Und so kam dieses Wort Gottes selbst. welches 
nämlich das Geserz der Natur in dem vernünftigen Geist spricht (qllod 
fegem natllralem loquitur ", rationali spiritII), und nahm die menschli-
che Nanlr an, in welcher es den Herrscher dieser Welt besiegte. Denn 
das Erscheinen des Menschensohnes ist nicht aus der Forrpflanzung 
Adams hervorgegangen. "'11 Als singulär (singulare) wird anschließend 
hervorgehoben, daß .. Christus, in dem oder Ivielmehr! der dieses Wort 
Gones, nämlich das Geser.t des Lebens oder der Natur bzw. das Gesetz 
des vernünftigen Geistes gewesen ist". ohne jeden Makel bzw. ohne 
Sünde in nichr mehr sreigerungsfähiger Vollkommenheit in Ahnllchkeit 
mit den :lnderen sündhaften Menschen erschien. 42 
3. Die wichtigsten Auss:lgen in Sermo CLXXXLX (183)43 beinhal-
ten: 
Ja Ebd. 
lY Ebd. 
040 Ebd. fol. 231'HIo, 
041 Ebd. fol. 231rt>. 
042 Ebd. 
041 V2, fol. 92rt>_95.t.. 
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a) In dem zwischen Gon und dem Volk minels Mose geschlossenen 
Bund enthalten die zehn auf den Tafeln niedergeschriebenen Gebote 
mit Ausnahme des Sabbatgebotes nur das, was schon von Natur aus 
galt (quod fuit naturalej ratio de se haber omnia caplrula 1= prae-
ceptaJ) . 
b) Da die lex IJaturae vernachlässigt wurde und durch den Miß-
brauch aufgehoben worden war (per abusum abolita), wurde sie durch 
die Gebots-Tafeln erneuen und in einen ausdrücklichen Bund über-
führt. 
c) War Abraham Mitder zwischen Gon und seinem ganzen Hause, 
Mose zwischen Gon und dem Volk Israel, so isr Christus Mittler zwi-
schen Gon und allen Menschen. Gort wollre nun, daß omnia pacta 
naturae non scripta er renovata in tabulis in der geistig/geistlichen Ver-
nunft (1'1 spiritllalz I1ltelfigentia) aufgenommen würden (recipi). Quae 
qUidem imelligenria esr spiritus vivificans et verbum Dei pascens ani-
mam vita perpetua. 
d) Der Bund des Neuen Testamentes besteht zwischen der Seele und 
dem /lerbum Dei. So auch schon der Bund zwischen Gon, Abraham 
und dessen Nachkommenschaft, allerdings nur in verborgener Weise. 
"Denn in der Bewegung der sinnenhafren Natur und in der Verheißung 
der Gllickseiigkeit in zeitlichen Dingen war die Bewegung über die 
Natur hinaus (supro noturam) und die Verheißung des ewigen Glückes 
bzw. des das Zeitliche (überschreitenden Glückes) versteckt und 
bedeckt. So wie in der vergänglichen Schrift der (Gebots-)Tafeln der 
Geist der unvergänglichen Vernunft des Wortes Gottes versteckt gehal-
ten wurde. "44 
el Was ist der Inhalt der lex noturae noch diesem Senllo? Das an 
Abraham (Gen 17,1) ergangene Warf: "Geh Deinen Weg vor mir lind 
sei vollkommen" (Ambllia cora11l me et esto perfectus). "In diesen 
wenigen Wanen sind alle leges nattirae eingefaltet. Vor Gon seinen 
Weg zu gehen lind darin vollkommen zu sein, das enthälr alles. Wer 
nämlich vor GOtt seinen Weg geht und vollkommen ist, wird durch die 
ratio geführt und weicht nicht von jener ab. Ein solcher weiß, daß der 
eine Gott, der sich als allmächtig bezeichnet, zu glauben und zu vereh-
ren ist, und daß man dem anderen nichr tun darf, was man selbst nicht 
will, daß es einem geschehe. Dieses, was das Gesetz der Natur war, fiel 
Abraham lind seiner Nachkommenschaft aus dem Bund (mit GOtt) 
zu. wH 
-
.... Ebd. fol. 95" . 
.. ~ Ebd. fol. 94'b_95'". 
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f) Wie die Gesetzestafeln des Mose die lex naturae nicht vernich ten 
(lex natllfae ... per tahulas renovata et in expressum pactum deducta), 
so auch nicht das durch Christus gcstiftete Neue Testament (Deus 
omnia pacra narurae non scripta er renovara in rabulis in spirituali 
intel ligentia recipi voillit). - Hervorh. v. mir. 
g) Es fällt ledigl ich der Ausdruck lex naturae bzw. leges naturae. 
4. Im Einklang mit diesen beiden Pred igten lassen sich bereits in der 
frühen Predigt des 30jährigen Cusanus von 143 1 folgende Grundlinien 
erkennen: 
a) Neben dem Gebrauch von lex naturalis46 und lex 1raturae~7 fallt 
gleichbedeutend mit diesen bei den Begriffen der Begriff des nalllrate 
ius"8. Im Sermo VII ist innerhalb eines Zitates aus Wilhelms Pera ldus' 
Schrift De luxuria vom ;us nalllrae die Rede, gegen das z.B. der Ehe-
bruch verstoße. ~9 
b) Der Status der lex lIatllralis bzw. des ius naturale ist dadurch 
gekennzeichnet, daß .. allen" in ihm .. Versammelten der Strahl des wah-
ren Lebens nur in der Sonne der Gerechtigkeit l= Christus} und im 
Mond am Firmament Marias" zuteil wurde. Denn .,die Sonne und der 
Mond sind später am Firmament angebracht worden, damit sie von 
ferne (a longe) denen leuchteten, die auf der Erde so die natürliche 
Frucht dllfch den Glauben an den künftigen Messias hervorbringen. "50 
- Maria ist im vorangehenden, vergleichbar dem Firmament,SI sowohl 
als Mine52 wie auch als FirmamenrSJ lind auch als Mond am Firma-
ment bezeichnet worden.54 - Zur Zeit der lex nalllrae, verdeutlicht als 
Zeir vor der Sintflut, ergoß sich der lebendigmachende Strahl nur ganz 
von ferne (remo/;ssime).S5 
46 Sermo IX: h XVI, N. 6, Z. 14. 
47 Ebd. N. 5. Z. 2; N. 7, Z. 8. 
4' Ebd. N. 5, Z. 18; N. 37, Z. 7f. 12. 
49 h XVI, N. 15, Z. 2. 
50 Senllo IX: h XVI, N. 6, Z. 14-19. - ilefvorh. v. mir. Vgl. auch N. 38, Z. 
9- 11. In N. 6, Z. 18 u. N. 38, Z. 9 erschei nt das a longe. Zum Glauben aller 
3n den zukünftigen Messias in dieser Zeit (N. 5, Z. 1-3. 17- 19 u. N. 37, Z. 6-
8) vgl. Semlo 11: h XVI, N. 8. Ferner E. Mnm-IEN, Nikolaus von Kues: Dialo-
gus concluden5 Amedisrarul1l efforem ex gestis et doctrina concilii Basiliensis, 
in: MFCG 8 (1970) 11-114, hier: 58-61. 
5 1 Sermo IX: h XVI, N. 4, Z. 17f.; N. 37, Z. 4f. 18f. 
51 Ebd. N. 4, Z. 18f. 33-38. 41f.; N. 5, Z. 31f.; N. 37, Z. 23-25. 
53 Ebd. N. 4, Z. 32f.; N. 6, Z. 5f. 16. 
54 Ebd. N. 6, Z. 17; N. 37, Z. 22-25; N. 38, Z. tof. 
15 Ebd. N. 7, Z. 7{.; vgl. N. 37, Z. 14-17. 
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c) Auf diese Zeit der lex naturalis fo lgt d ie Zeit des geschriebenen 
Gesetzes und der Prophezeiungen.56 Sie ist dadurch bestimmt, daß die 
Propheten den eben genannten57 Strahl des wahren Lebens sehen und 
offenbar machen; dieser Strahl wird jetzt näher (flropinquius) gesehen 
bzw. man gewahrte ihn (sentiebant).58 
d) Schließlich "hat dieser Strahl sich selbst in der Zeit der Gnade 
{ganzl nahe (propillque) auf der Erde geoffenbart, als er ,mit den Men-
schen verkehrte. "'59 Auch so ausgedrückt: In dem zuerst Geschaffenen, 
nämlich Himmel lind Erde, gab es kein wahres Licht, aber hypostatisch 
geeinigt ist das wahre Licht in dem Geschaffenen gewesen.6° In der 
Zeit der lex natttralis empfangen die Menschen zwar auch den Strahl 
des wahren Lebens von der Sonne der Gerechtigkeit, aber bloß vom fer-
nen Firmament, in der Zeit der Gnade dagegen von der Sonne der 
Gerechtigkeit auf Erden. 
5. All das bedeutet: Die lex naturalis bzw. die lex natllrae ist zwar 
ein Datum der Schöpfung, also ein anerschaffenes und kein erworbenes 
Gesetz, worin der Apriorismus zum Ausdruck kommt. Denn es geht, 
wie es in De concordatltia catholica hieß, allen menschlichen Überle-
gungen voraus.61 Es Stellt den Weg der Gerechtigkeit dar und ist sogar 
auf diese Weise das WOrt Gottes bzw. Chriscus, der sich als Weg, vor 
allem als Weg des Friedens und der Gerechtigkeit, versteht. Aber als 
Weg der Gerechtigkeit ist die lex flatt/raUs nicht schlechthin mit dem 
Wort Gottes bzw. Christus identisch; denn die im vernünftigen Geist 
eingeschriebene lex flatt/raUs ist bloß ein Abbild (imago) des Wortes 
Gottes, vergleichbar dem auf einer Tafel geschriebenen Gesetz, das 
auch bloß eine Nachahmung des Begriffes oder Wortes des Gesetzge-
bers ist. Das Wort Gottes spricht die lex Ilaturae im vernünftigen Geist, 
so haben wir gehört. Im Sermo CCLXXIII (270) heißt es: "Dasjenige 
nämlich, was gegen den vernünftigen Geist und das ihm als vernünfti-
gem Geist eingezeichnete Gesetz der Natur ist (/egem l1alllrae ei ... ;"si-
gnitam), wird Tod oder Satan oder Sünde geheißen. "62 Immer wieder 
schlägt, wie z.B. in den Sermones CCXXXIII (230) und CCLXXIII 
(270), der Abbi ldgedanke durch. Aber an der christologischen Deutung 
S6 Ebd. N. 6, Z. 19f.; N. 7, Z. 17f.; N. 8, Z. 5f.; N. 37, Z. 18-25 . 
57 S. oben Punkr 4.6. 
S8 Sermo IX: h XVI, N. 6, Z. 19f.; N. 8, Z. 5f.; N. 37, Z. 30-34; N. 38, Z. 
1-4. 
5? Ebd. N. 6, Z. 20-22; vgl. Bar 3, 38. 
60 Sermo IX: h XV], N. 36, Z. 21-24; vgl. auch N. 37, Z. 5-29; N. 38, Z. 4-
9. 11-14. 
61 111: h XIV/3, N. 268, Z. 6-8. 
62 V20 fol. 232'b. 
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der lex na/I/ralis besteht kein Zweifel. Das scheim mir von größter 
Bedeutung zu sein, eine Parallele übrigens zu dem anderen cusanischen 
Gedanken, daß die Schöpfung nur vom Verbum i"carnalum her ver· 
standen werden kann. 63 Wir können daher drei christologische Phasen, 
genauer drei christologische Formen eines und desselben Gesetzes 
unterscheiden: die in der Schöpfungsordnung dem vernünhigen Geist 
eingeschriebene bzw. eingezeichnete lex natllralis als anfänglicher Weg 
der Gerechtigkeit, aber diese anfängliche Gerechtigkeit ist als Abbild 
des Wortes Gones bzw. Christi nur von Christus her zu verstehen; 
sodann den im Gesen des Mose gegebenen Weg der Gerechtigkeit, 
gedacht zur Subvemionierung der lex 1taturalis, aber ebenfalls nur von 
Christus her zu imerpretieren; schließlich das Erscheinen des Wortes 
Gortes selbst in dieser Welt, das sich als der vollkommenste Weg der 
Gerechi:igkeir und als Gesetz des Geistes (lex spirillls)64 versteht, ohne 
daß dadurch der in der Schöpfungsordnung mitgegebene Weg der 
Gerechtigkeit in der Form der lex naluralis aufgehoben würde. 
Fehlt im Sermo IX auch eine förmliche Gleichsetzung von lex nat,,· 
rafis und Christus, dem lIerae lIitae radius, so wird dennoch die lex 
na/uralis eindclIfig von Chrisrus her verstanden. Denn derselbe Strahl 
des wahren Lebens wird entfernt als lex "aturalis von allen erfahren, 
ziemlich nah von den Propheten gesehen, bis er sich schließlich selbst 
in der Zeit der Gnade offenbart.65 Parallel zum Senno CCLXXII (269), 
63 VgJ. Sermo CLlV: h XVIII/2, N. 21, Z. 12·29: Scd qUIa homo non potuit 
attractare Deum, qui est homini invisibilis •... tunc finis creationis est homo. qui 
Filius Dei. Filius enim est Parris Filius sicur verbum intellectus ... Unde nisi Deus 
talem creasser hominem, cuius inteJlecrus fuisser exaharus ad unionem verbi 
!)ei. r~l~ansisset. Deus incognirus .. Est igirur proprer ralem omnis.creatura, quia 
Ipse finis. - Weitere Betege fur diese cusamsche Lehre finden Sich zu Anfang 
die!.Cr Predigt: vgl. N. 9, Z. 31·38 (161f.: Parallelenapparar). 
6" Chrisrus bzw. das verbum Dei als vollkommene Erfullung der lex naruralis 
wird bezeichnet als lex SPlrttuS (Sermo CCLXXII (269): V2, fol. 231'"), als ver-
bum Dei illuminans (Senno CCLXXIII 1270): Vl> (ol. 234"), als spirirualis 
intelligentia (Sermo CLXXXIX [183]: V2• fol. 95"). 
6~ Sermo IX: h XVI, N. 6, Z. 14·23. Für die drei Erscheinungsweisen des 
radllls dilli,,,,s vgl. auch Senno CLXIX (162): V2• fol. 63<a-rto: Adhuc nara. quod 
veriras quanuor gradibus in nobls perficitur. slcur a longe apparens primo vide-
tur esse res quaedam, deinde. dum proplus accedit, videtur esse animal. deinde 
adhuc propius videtur id quod apparet esse homo, er dum ad propinqua perve· 
nir, primo cognoscirur quis est, scl. aut pater aut filius aur alius. Ita verttas ante 
legem a remoris in confuso esse per llaWram apparuir, deinde angdo instrueme 
er lege", mmlstratlte, ut in actibus 17,30.35] revelata est veriras quasi non ut 
ens quoddam, sed ur vivum. Deinde per Filium Dei relJelata esl maglS speä{ice. 
scilicer ur homo. Restat quartus gradus. 111 sine revdarione Ipsam videamus et 
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wo wir eine Offenbarung Christi über die anerschaffene lex nattfralis 
lind das gesch riebene Gesetz des Mose bis hin zur Selbsterscheinung 
Christi als lex spirirus haben, findet sich daher im Sermo IX die f)ffen* 
barung des göttlichen Strahles des wahren Lebens 1. über die lex natu+ 
ralis, 2. über die Propheten bis 3. zu seiner Selbstoffenbarung in seiner 
Menschwerdllng. 
Die auch Thomas von Aquin und anderen bekannte Einteilung des 
Geschichtsverbufs in die Zeit der Natur, die Zeit des Alten Gesetzes 
und die Zeit der Gnade {= Neues Gesetz),66 beinhaltet nicht, wie L. 
Honnefelder zutreffend hervorhebt, daß die Zeit der Natur durch die 
Zeit der Offenbarung des Gesetzes einfach zu Ende gehe.67 Das sieht 
auch Cusanus so.68 Aber der Dreirakt des Geschichtsverlaufs ist für 
Cusanus eindeutig christologisch strukturiert. Christus erscheint nicht 
nur als Vollendung der lex na/uralis, als Allfgipfelung und Überhöhung 
einer sogenannten "natürlichen Ordnung", eben der lex naturae, son* 
dem als ihr innerster Grund. Dieser Grund spricht sich 1. in der lex 
naturalis, 2. in der lex des Mose und 3. schließl ich in sich selbst als sich 
selbst allS. Wir haben daher kein Natur*Übernacur-Schema, sondern das 
einer stufenweisen Explikation eines und desselben Grundes, nämlich 
Christi, bis hin zu dessen Selbstoffenbarung in sich selbst. Bei Thomas, 
so macht es auch die rllferpretation Kluxen deutlich,69 tritt das Gesetz 
Christi (" the law of Christ") über den Weg der positiven Offenbarung 
erSt zur lex naturalis hinzu, um dieses zu vo llenden, ohne Thomas des* 
wegen ein krudes Verständnis des Verhältnisses von Natur und Gnade 
unterstellen zu wollen. 
cognoscam us uri est. Er il1e est ultimus et pcrfectus, ubi ur in fine quiescit 
anima intetlecriva. - Hervorh. v. mir. Der vierte Grad, die Schau Gortes in der 
Ewigkeit, wäre bei den hier behandelten Predigten noch zu ergänzen, d.h. die 
Vierteilung spricht nicht gegen die bisher gebotene Dreiteilung. 
66 S. rh. 1/11 , 98,6. Vgl. hierzu auch O. H. PESCH, Kommentar zu Thomas 
von Aquin. Das Gesetz. Die Deutsche Thomasausgabe, Bd. 13, Graz u. a. 
1977,600-612, hier 609ff. 
67 A.a.O. (Anm. 2) 10. 
68 S. oben Abschnitt 11, Punkt 3, f. u. vorangeh. Seite. 
69 KWXENZ, 3.3.0. (Anm. 2) 106f. Vgl. :luch TI/OMAS, S. rh. 1111 94,5: 
.. Sowohl durch das göttliche Gesetz wie durch menschliche Gesene wurde dem 
natü rl ichen Gesetz vieles hinzugefügt (superaddira). was dem menschlichen 
Leben dienlich ist. " 
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111. Es bleiben Fragen an Cusanus: 
I. Wenn die lex naturahs bereits als eine implizite Christus-Offenba-
rung verstanden wird, ist sie dann nicht ein reines Theologoumenon 
und kein Philosophoumenon mehr? 
2. Mehrfach läßt Cusanus durchblicken, daß er die Goldene Regel 
als einen apriorischen San versteht.7° Das bereiter Schwierigkeiten, auf 
die z.B. schon früh Augusrinus7 \ lind später S. PufendorP2 (t 1694) 
hingewiesen haben. Denn wenn z.S. zwei oder auch mehrere Ehepaare 
miteinander ubereinkämen, die Ehepartner sexuell untereinander auszu-
tauschen, geschähe das zwar im Sinne der Goldenen Regel, wäre aber 
nichtsdestoweniger unsittlich.?3 
3. Neben der gerade problematisierten Goldenen Regel nenm Cusa-
nl\S inl unmittelbaren Kontexr der lex /Ialurae?4 an materialen Inhalten 
der lex /laluraUs die folgenden: die "u erbringende Verehrung des 
erkannten Gones, mit Ausnahme des Sabbat-Gebotes die Gebote und 
Verhote des Dekalogs, an anderer Stelle allem das Verbot des Ehe-
bruchs und: vor Gott seinen Weg zu gehen. Die Feststellung, daß der 
Deka log mit Ausnahme des Sabbat-Gebots nur das enthalte, was der 
menschlichen Vernunfr (ratio) schon in der lex nalumlis von Hause aus 
mitgegeben sei.'~ nimmt keine Stellung zu der Frage, ob die Menschen 
nicht doch erSt mit Seitenblick auf die Offenbarung die einotelnen 
Inhalte der lex natumlts gefunden haben. So sieht es jedenfalls J. 
Hirschbcrger beim Aquinaten .76 Cusanus nennt ferner die sittliche Dif-
ferenz von Gur und Böse: Das Gute ISt zu tun, das Böse Zu meiden. 
Wie man jedoch, um mit Thomas zu ~prechen, aus diesem obersten 
Grundsatz der praktischen Vernunft zur Erkenntnis der einzelnen Sittlt-
ehen Inhalte kommt - Thomas greift hier auf die mclmatiolles natura-
Ics" zurück, die wesenhafre Tendenzen, teils vitaler, teils geistig-sittli-
cher Art, der menschlichen Natur sind -, scheInt Cusanus nirgendwo 
11) Vgl. z. B. ScmlO CLXXX IX (183) 1I. Sermo CCLXXII (269), ferner oben 
die Anrn. 35. 
'1 De lib. arbmio, Buch I, 111, 6, 15-17, S. ]8-41 /vgl. Anm. 14). 
72 De lure naturae er gemium, Ffm. l 1684, 11672, Buch 2, Kap. 3, S 13. 
11 kh verweise auf die Diskussion Hr'~"'I-KRf.\lER in meinem in Anm. 27 
genannten Beitrag, S. 139f., u. den dort angeltebenen Aufs.lrl. von N. Himke. 
, .. Auf die 111 anderen Zusammenhängen bei Cusanm genannten sittlichen 
Inhalte kann ich hier nicht eingehen: vgl. meinen Beitrag (Anm. 27) 129- 111. 
7{ Sermo CLXXXIX (18.1): VI, fol. 94'" {So oben Abschnitt 11, 3, 3. 
'h Geschichte der Philosophie Bd.I, Freiburg 1·1988, 518 . 
..., S. th. 1/11, 94,2. Vgl. h,erzu auch M. WrrnL"1\1\, 3.3.0. (Anm. 2) 342 -
344; ferner die heiden Arbeiten v. W. KIUXf:-./ (Anm. 2). 
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darzulegen, obwohl er, wie auch Thomas, das Psalmwort 4,7 zitiert.78 
Das mag daran liegen, daß, wie der bisher einzige vorliegende Versuch 
einer umfassenden Darstellung der cusanischen Ethik gezeigt hat,79 
Cusanus in seinen verStreuren Bemerkungen ethischen Charakters in 
seinen Schriften nicht über eine Prinzipien-Lehre der ihm eigentümli-
chen Tugend-Ethik hinausgeht. Den Weg des Aquinaten kann er aber 
auch deshalb nicht beschreiten, weil er, im Unterschied zu Thomas und 
anderen, die universa le Gültigkeit des Kontradiktionsprinzips bestreitet. 
Für die Vernunft (intel/ectus) gilt dieses Prinzip nicht mehr, und die, 
nicht der Verstand (ratio), hat das Sagen im Bereich der Ethik. Das 
haben meine früheren Ausführungen, insbesondere zur memoria intel-
lectualis-Lehre des Cusanus,80 deutlich machen können. Cusanus arbei-
rer hier, im Unterschied zu Thomas bzw. viel eindeutiger, mit dem pla-
tonischen Apriorismus und verharrt in Sachen Erhik im Prinzipiellen. 
Diese Prinzipien lehre ruht auf zwei Säulen: .\. Das sittliche Urteil über 
Gut und Böse haben wir niemals aus der Erfahrung gelernt, sondern 
dies ist unserem Geist angeboren bzw. anerschaffen.8 1 2. Wir haben 
apriori eine für uns notwendige Kenntnis der Prinzipien, durch die wir 
das unserer Narur Gemäße (natllrae wnforme) erjagen können. Und 
dieses Urteil ist unrrliglich. 82 
78 Vgl. Oe yen. sap. 15: h XII, N. 42, Z. 4f.; Comp. 10: h XII3, N. 33, Z. 
12-14. S. auch zu Anm. 23. 
79 Vgl. oben Anm. 33, u. ebd. mein VorwOrt S. VII-lX. 
80 A.a.O. (Anm. 27) 116-121. 
81 Besonders markante Stellen sind: Oe meme 4: h lV, N. 78, Z. 2-6 (1450); 
SemlO CCXXXIII (230): V2, fol. 156" (1456); Sermo CCLXXIII (270): V2, fol. 
234"" (1457); Oe yen. sap. 20: h XII, N. 57, Z. H. 8f. Hf. 22-24; N. 58, Z. 
13-17 (1463); Oe ludo I: h IX, N. 58, Z. 1-8 (1463). 
82 Oe yen. sap. 20: h XII , N. 57, Z. 13-15. 
266 
REINHOLD WEIER 
Der Glaube des Perrus 
Ein Lcirrhema in der Ekklesiologic des Nikolaus von Kucs 
Nikolaus von Kues hat in seiner Theologie gerungen um Klärung und 
Heraussrellung zentraler Aussagen llnSercs chrisdichen Glaubens. Bei· 
spiel hierfür sind manche Aussagen seiner Soteriologie. I Er deucet ehri-
SfllS selbsT, das menschgewordene WOrt Gottes, gern mit der Tradaion 
als "abgekürztes Wort", verbum abbreviatum.2 Ein wichtiger Teil sei-
ner Bemühung um KOllzentmtion theologischer Aussagen ist die Ent-
wicklung seiner Theologie über den Glauben des Perrus. Im folgenden 
soll der Enrwicklung dieses Gedankenmomentcs nachgegangen werden. 
Eine besondere Schwierigkeit der Darstellung besteht darin, daß 
Nikolaus von Kucs zwar dem Thema "Glaube des Petrus" schon früh 
Aufmerksamkeit geschenkt hat, aber daß zunächst andere Gedanken in 
der Mitte seines ekklesiologischen Denkens standen. (Um die Ekklesio-
logie handelt es sich wenigstens auch zunächst bei der Frage nach dem 
Glauben des Petrus.) Die Haupmufmerksamkeit richtete er anfänglich 
auf den Gedanken der Repräsentation der Kirche lind auf die Wirklich-
keit eines "Zusammenklanges", einer concordantia, in ihr. 
I. Zu De concordantia catbolica 1433 
In der großen Frlihschrift Oe concordantia catholica (1433) spricht 
Cusanus nicht ohne Häufigkeit vom Glauben des Perrus. Er legt dar, 
welch große Bedeutung dieser Glaube in der Kirche habe. Allein sechs-
mai zitiert er (mir kleinen forma len Abwandlungen), daß dem Petrus 
(oder dem Apostolischen Stuhl) die .. Anführerschaft in der Aufsicht 
I A. DAHM, Die Soteriologie des Nikolau'l von Kues. Ihre Entwicklung von 
scinen frühen Predigten bis zum Jahre 1445: BGPhTh, N.F. 48, 1997, 79f.; 
196r.; 270f. 
l Z.B. Scrmo 255 sec. Kocl-1 (CC LVIII), 1456, n.4. 
Die Predigten des Nikolaus von Kues sind im Folgenden zum Tell zltien nach 
der Transskription von VI und V2 im Cusanus-Insritut in Trier. Die Direktoren 
des Institutes, Herr Professor Dr. Rudolf Il aubst+, Herr Professor Dr. Klaus 
Kremer und Herr Professor Dr. Klaus Reinhardt haben mir die Benuf7.ung 
ermoglicht. Ihnen danke ich dafiJr vielmals, Es mußte oft eine doppelte Zäh-
lung berücksichtigt werden. Die Zahlung nach Koch entspricht den Handschrif-
ten, die andere Zahlung der kritischen Ausgabe. 
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über den Glauben" (princi patlls in episcopnru fidei ) zukomme.J Trotz-
dem ist eigenartig, wie zögernd er sich an wichtigen Stellen darauf ein-
lässt, hieraus Folgerungen zu ziehen fü r die Beantwortung der Frage, 
der er in seiner Schrift hauptsäch lich nachgeht: der Frage nach der 
Superiorität sei es des Konzils, sei es des Papstes. Wichtig sind für das 
Verständnis seiner damaligen Position se ine Überlegungen zu der Stelle 
Mt 16: Tu es Perrus .... Mir Augustinus betrachtet er, daß hier Simon 
besch rieben werde als einer, der die Kirche im Ganzen darstellt." Was 
er zeigen will, ist, daß im Vergleich zwischen Petrlls (dem Apostoli-
schen Stuhl ) und einem Universalkonzil Ler~terem die intensivere 
Repräsenranz der Kirche eigne. Im einzelnen fuhrt er folgendes aus. 
Petrus stellt die Kirche (die doch aus vie len Personen besteht) nur als 
ein Einzelner (unice) und .lUf höchst verschwommene Weise (confusis-
sime) dar. Das ist beim Konzil ganz anders. Dessen Repräsentanz ist 
sicherer und wahrer. Das gilt jedenfalls, wenn es .. ordnungsgemäß" ver-
sammelt ist, nämlich aus Papst, Patriarchen lind den Häuptern der Pro· 
vinzen. -~ Das Konzil tendiert in seinen Urteilen weg von Fchlbarkeir hin 
auf Unfe hlbarkeit, mehr als die Eine Person des Römischen Ponrifex, 
der die Kirche so ganz. verschwommen darstellt. Es sei also davon aus· 
zugehen. daß das Urteil des Papstes fur Sich allein weniger wahre 
Festigkeit be"ltze und fehl barer sei als das, was er und andere nm ihm 
zusammen abgeben. Darüber gebe es überhaupt keinen Zweife l. 
Wenn man von diesen Ausführungen vorausschaut auf die weitere 
Entwicklung, so ist besonders schon in den Blick zu nehmen ein Brief, 
den er 1439 an irgendwelche Karräuser geschrieben hat über die in der 
Konzils- .. Konkordanz" verwirklichte Repräsenranz der Kirche. Zwei 
Jahre zuvor war in Florenz die Ein igung zwischen dem Papst lind den 
Griechen gelungen. Cusanus war nicht ohne Zusammenhang mir die-
sem Geschehen von der VerteidIgung der Konzilssuperiorität übe r die 
Autoritär des l)apsres zu r Verteidigung der Po!oition des Papstes li berge-
gangen.6 Nun also schreibt er über den Zusammenhang von Konz.ilsre-
präsentanz und Konkordanz. Er erklärt, dIese Konkordanz sei nicht 
zulerlf eine solche zwischen dem Papsr und dem Konzil (oder jedenfalls 
I Oe concordanria catholu.:a (= Conc. cath.), 1.11, c.2: H XIV2• n.72,4(,: 
Romanus pontifex ... princeps in episcopatu fidei ... - Vgl. 11, c.7: n. 9,;,5f.; 11 
c. 14: n.136,6f.; 11 , c.28: n. 2 15,10; ferner (aus eitlem zitierten Brief an Papst 
Leo 1.) I, c.15: n.6I,18f. Ebd. Hillweis auf drei Stellen im Corpus lu ri~ Cano-
n;Ci. Ferner im Regi!Kcr von Oe Concord. cath. zu l.1,c. 15 (= RI , 21f.). 
" Conc. cath., lI ,c.18: n.157,4: In Petri namine ftgurata est ecclesia. 
~ Conc. cath., 11 , c.18: n. 158,8-10. 
6 R. I-IAUßST, Streifzüge in die cusanische Theologie, Munster 1991, 464ff. 
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dem gesünderen Teil des Konzils).7 Schon in Oe concordantia catholica 
hatte er immerhin erkannr, daß die ordnungsgemäße Versammlung des 
Konzils den Papst an der Spitze sieht und daß eben darin ein Momenr 
der Konzilsrepräsenranz liegt. Was er jetzr 1439 schreibt, kann man 
wenigstens der Sache nach als ein Weiterdenken der früheren Aussage 
verstehen. 
Nun noch einma l zu Mt 16. Sowohl für Augustinus wie für Niko-
laus von Kues ist kbr, daß die Binde- und Lösegewalt der Kirche selbst 
von Chrisrus übergeben wurde. Augustinus hat präzisierend hinzuge-
fügt: .. in Petro". Cusanus zitiert diesen Ausdrucks, reflektiert aber in 
Oe concordal1tia catholica noch nicht über ihn. Das wi rd er viele Jahre 
später nachholen.9 
Njkolaus hat in einer Reihe von Äußerungen der Frühschrift den 
Vorrang des Petrus gegenüber den übrigen Aposteln (und enrsprechend 
den Vorrang des Apostolischen Stuhles innerhalb der Kirche) ausge-
sprochen. Jedoch ben utzt er eine Formulierung, die der von ihm damals 
behaupteten Superiorität des Konzils keinen Abbruch tur. Perrus sei 
den übrigen Aposteln als einzelner vorausgestellt, er sei dies nicht ihrer 
Gemeinschaft.1O Mit Augustinus benutzt er den (recht unbestimmten) 
Ausdruck: ihm seien "reichere Gnaden" zureil geworden. I I Das ist 
dann die Formel, die er auch am Schluß des zweiten, für seine Konzils-
theologie maßgeblichen Buches verwendet. 12 
Zusammenfassend ist zu sagen: Nikolaus von Kues macht in Oe 
collcordantia catholica deutliche und nachdrückliche Aussagen über die 
Vorrangstellung des Apostolischen Stuhles in Glaubensfragen. Hinzuzu-
fügen ist nur noch, daß er diese Aussagen im entscheidenden Augen-
blick sozusagen gekappt, das heißt der entgegengesetzten Position zuge-
sellt hat. Am deurlichsten ist das gegen Ende des ersten Buches. 13 
7 Nikolaus von Cues an ein Karräuserkloster, 1439, in: J. KOCH, (Hg.) Cusa-
[His-Texte IV: Briefwechsel des Nikolaus von Cues, 1, Heidelberg 1944, Nr. 4, 
42, 13-15: Vbi Romano Ponti fici aliqua pars concilij adheret, eciam si multo 
maior pars ab eo recederet, illa pars pontificii vnita ecclesiam facit er sie per 
consequens concilium. 
8 Conc. cath., 11, c. 18, n.157,18. 
9 1453(?) und 1454. - VgJ. u. Anm. 45. 
10 Conc. cath. , 11 , c.34, n.259, 12-14. 
11 Conc. cath., 11, c.18, n.157, 8f .. - Vgl. AUGUSTINUS, In loannem, tr. 124, 
c.21: PL 35,1973. 
12 Conc.c3th., lI,c.34, n.25 1, 1-3. 
IJ In Kapitel 14 und 15 des ersten Buches legt Cusanus dar, wie notwendig es 
ist, mit dem Apostolischen Stuhl verbunden zu sein. Schließl ich fasst er mit 
Hieronymus zusammen: Si quis cathedrae Petri adhaeret, meus esr . ., Wer mit 
dem Stuhl Petri treu verbunden ist, ist mein Mann." Dann aber fugt er hinzu: 
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Sicher ist, daß die Frage nach der Autorität des Apostol ischen Sruh· 
les in Glaubensfragen schon damals einen starken Akzent hat. Deutli· 
eher noch ist dieser Akzent gesetzt in den ersten Briefen an die Hussi· 
ren, die auch allS der frühen Zeit srammen,14 Auf neue Weise wird die 
Bedeutung des Glaubens für die Kirche in Oe docta igllorantia (1440) 
verhandelt. Überraschend ist, daß in den Predigten des Cusanus zwi· 
sehen Oe concordantia catholica und De docta igllorantia das Thema 
der "Aufsicht" über den Glauben nicht oder jedenfalls erst in zeitlicher 
Nähe zu Oe docta ignorantia zur Sprache kommr. 15 
11. 211 De docta ignoratttia 
Im Schlußkapircl des dritten Buches von Oe docta ignora1ttia handelt 
N ikolaus VOll Klles über die Kirche. Da er in diesem Buch die Glau· 
bensartikel der Reihe nach behandelt, ist diese Anordnung ein leueh· 
tend. Zu beachten ist jedoch auch das Kapitel, das dem Kapitel über 
die Kirche unmittelbar vorausgeht. Er widmet es einer Betrachtung 
über den Glauben. Dieser, so führt er aus, faltet al les Einsehbare in sich 
ein. Das Einsehen seinerseits, der inteJleccus, ist "Ausfalrung" dessen, 
was der Glaube in sich hat. Durch den Glauben werden wir zu Christus 
geführt. Er zeigt, wie im Glauben die docta ignorantia höchste Ver· 
wirk lichung finden kann, indem eine Art von coincidemia oppositorum 
eintritt: "Das ist der mächtigc Glaube, der so der größte ist, daß er 
auch der kleinste ist , indem er alles, waS zu glauben ist, in dem 
umgreift, der die Wahrheit ist" (omnia complecrarur credibil ia)16. Am 
größten ist also der Glaube, indem er a lles was zu glauben ist, umgreift. 
Am kleinsten, indem er schon eigentlich die Wahrheit schaut (wie die 
Seligen im Himmel): wenn ein solcher Glaubender als "Pilger" hier auf 
Erdcn schon "comprehensor" ist, so ist sein Glaube ohne alles Schwan· 
"Et tamen, und dennoch: Im Urteil über den Glauben, worin sein principatus 
besteht, ist er dem Konzil der katholischen Kirche unterstelIr ... 
14 Opusculum contra Bohemorum errorem (besonders in ep. lI : pIlIlI, fol. 6~ · 
8~). - Vgl. Acta Cusana I, n.164 - 165 und 169 · 171. 
IS Sermo XXI (h XVI), n.l0, 6· 11 (1439 oder 1440). -In sermo XXII (Weih· 
nachren 1440) legt Cusanus das trinitarische Geheimnis und das Geheimnis der 
Menschwerdung des Gottessohnes dar. Zum Schluss fordert er seine Hörer auf, 
mir brennender Liebe, im Geist der Einmütigkeit und des Friedens und mir 
Frömmigkeit hinzuzutreten zur Feier (n. 42, 8- 12). Ein späterer Zusatz lautet: 
zusammen mit Petrus, dem Gott als erstem das Mysterium geoffenbarr hat (h 
XVI, S. 356, Anm! zur Stelle). Was zwei Jahre spärer, nämlich im Brief an 
Rodrigo Siinche1. de Arevalo so eindringlich dargelegt wird, ist also zwei Jahre 
zuvor zunächst nicht ausdrücklich hervorgehoben, sondern erSt nachträglich! 
11> De docta ignoranria, IIJ , c.ll: H I, p.154,28 - 155, I. 
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ken und auf das höchste gewiß (das heißt in Chtistus) . Im folgenden 
Kapitel, das ausdrücklich über die Kirche handelt (Kapitel 12), fügt 
Cusanus hinzu: Es gibt unter uns Christen verschiedene Grade des 
Glaubens. Aber niemand, mag er sich persönlich noch so sehr um 
Glauben bemühen, vermag den Glauben Christi in seiner absoluten 
Größe zu erreichen, so daß er schauen würde, daß er Gott und Mensch 
ist. 17 
[mmer wieder ist in den beiden genanll(en Kapiteln vom größtmög~ 
lichen Glauben die Rede. Das ist Glaube an Christus. ,.Fides Christi" 
bezeichnet aber auch den Glauben Christi selber, der zugleich via tor 
und comprehensor war, weil er Mensch und Gott ist. Noch mit Zögern 
in der Formulierung, aber schon stark in der Intention kündigt sich an, 
. wie stark Nikolaus von Kues im Glauben an den Gottmenschen die 
.,Zusammenfalrung"', complicatio, des christlichen Glaubens sieht. Die~ 
ser Gedanke wird ihn nicht mehr loslassen. In der Kraft des Glaubens 
wird der Mensch Christus gleichgesralret, er wird christiformis. 18 
Auffa llend ist, daß Cusanus in diesem Kapitel, das von der Kirche 
handelt, nicht von Petrus spricht. Überhaupt gibt es einen Bereich cusa~ 
nischen Redens über die Kirche, wo der Name Petri nicht vorkommt. 
Seine Predigten über die Kirche sprechen oft von der eschatologischen 
Gestalt der Kirche, sie handeln von Maria und der Kirche. Rudolf 
Haubst hat in seinen Streifzügen darüber kurz referiert. 19 Aber es gibt 
auch Petruspredigten des Cusanus, lind sie sind nicht selten. 
Nikolaus von Kues hat De docta igllorantia 1440 abgeschlossen. 
Ein Jahr später ist sein Dialog über den Irrtum der Amedisren fertig. 
Darin setzt er sich mit den Basler Konziliaristen auseinander, die den 
Gegenpapst Amadeus VOll Savoyen aufgestellt hahen. Angelpunkt der 
Argumemation ist die Frage nach dem Verständnis von Konzilsreprä~ 
sentation. 
111. Der Dialog über deli Irrtum der Amedislel1 (1441)2Q 
Vom Konzi l von Konstanz und Basel her war vorgegeben die Betonung 
des Gedankens der Repräsentanz der Gesamtkirche durch das Konzil 21 . 
17 Oe docr. ign., lII,c.12: p. 158,8 - 10: .. , attingcre ad ipsam maxim:uTI Chri~ 
sti fidem, per qual1l comprehendar Christum Deum er hOl1lincm. 
18 Oe doct. ign., 111, c.lt, p, 156. 
19 R. HAUBST, Streifzüge, 455 ~ 459. 
20 Oialogus concludens Al1lcdistarum errorem ex gestis er doctrina concilii 
Basiliensis: MFCG 8, 78 -114. 
21 G. KALLEN, De aucloritare presidendi in concilio generali, Erläuterungen: 
Cusanus-Texte, 11,1, Heidelberg 1935,36. 
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Diese schien ihm Anfang der Dreißiger Jahre ganz klar die Superiorität 
des Konzils über den Papst zu erweisen. Schon 1439 im Brief an die 
Kartäuser ist er nicht mehr bereit, diese Konsequenz zu ziehen22. Nun 
im Dialog gegen den Irrtum der Amedisrcn geht er ausführlich der 
Frage nach dem richtigen und einem falschen Verständnis der Konzils· 
repräsenranz nach. Deren falsches Verständnis sieht er hauptsäch lich in 
zwei Punkten. Erstens in der Z urückweisung der päpstlichen Legaten, 
zweitens in einer Missachcung des universalis consensus, der zu Kon· 
zi lsbcsch lüssen norwcndig ist.23 Wie 1439 bewnt er nun die Norwen· 
digkeit der Konkordanz zwischen Konzil und Papst oder dessen Lega-
ten.24 Im Dialog gegen die Amedisten geht Cusanus auch auf das 
Thema der Unfehlbarkeit ei n. In Oe concordalltia catho/ica hane er 
noch an einer Stelle gesagt, der Papst sei fehlbar, deviabilisl.s. Jetzt sieht 
er das anders. In der Römischen Kirche ist mehr an Unfeh lbarkeit a ls 
in der Synode (oh ne den Papst). Denn wo die Römische Kirche ist, dort 
ist sozusagen die Mine des Hauses Gones, das die Kirche ist. Mit uner· 
schürterli chem Glauben muß man festhalten, daß die Kirche Chri sti 
und das Schifflein Petri niemals beraubt werden der Gegenwart Chri sti 
und der Leitung durch den Heiligen Geist. Dieser läßt sie nicht irren in 
dem, was zum Glauben gehört und zum Heile norwendig ist. 26 
An die Stelle des Gedankens einer ga nz verschwommenen Repräsen· 
tanz der Gesamtkirche in Petrus (so in De Concordantia catho/ica) tritt 
jetzt die Vorstellung sozusagen einer Konzenrricnmg solcher Repräsen· 
tanz in einer Mitte. Diese sei dic cathed ra dcs Römischen Ponrifex. Der 
Übergang des Nikolaus von Kues von einem Paneigänger des Basler 
Konzils zum Verteidiger des Papstes ist eine Entscheidung, die er sicher 
zu einem bestimmten Zei tpunkt in der zweiten Hälfte der Dreißiger 
22 Vg!. o. Anm. 6. 
IJ Dia!. eoncl. Amedistarum err., n. 14,3 und n. 15,4ff. (MFCG 8, 93f.). 
2'1 Dia!. cond. Amedist. errorern: n.14, 3-8 u. 21-23 - E. MElJTHEN weist in 
seinen .,Erliiuterungen" zum Dialog außerdem auf die Beschlusse des Konzils 
von Basel hin: a.a.O., 52f. Schon in Cone. eath. (l,c. 14, n. 59) hat Cusanus 
erkli'irt, die Kirche der Gläubigen sei die maior pars und diese sei mit Petrus als 
ihrem Hirten und seiner eathedra verbunden. 
25 Conc. cath., 11 , c. 18, n.158,2. An anderer Stelle von Oe conc. c3th. stellt 
Cusanus fest, der Apostolische Stuhl irre nicht in Glaubensfragen. Cone.Cath., 
11, c.7, n. 92, 1-3. - Vgl. E. MF.UTHEN, Dia!. cond. Arned. err., Anrn. zu n. 
28,19-2 1. Meuthen weist ferner hin auf die frühen Briefe an die Böhmen. 
26 Dia!. cond. Amcd. err., n. 28,14·19: Ecce quam aperte hie doclor dedarat, 
ubi Slt ecclesia , que eSf domus dei, illa ... sciheet ecclesia Romana. Tenendum 
igitur est fide inconcussa ecclesiam Christi et Petri naviculam ... nunquam pri-
vari prcscnria Ch risti er gubernaeulo spiritus saneti , qui eam non sinit errare in 
hiis, que fidei Stint et necessaria ad sa lutem. 
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Jahre voll7.0gen hnf. Wir betrachten hier jedoch die langsame und facet-
rcnreiche Enrwicklung seines Denkens. Der Dialog gegen den Irrrum 
der Amedisren stammt aus dem Jahre 1441. Ein Jahr später schreibt 
Cusanus den theologisch und insbesondere ekklcsiologisch hochbcdeut-
samen Brief an Rodrigo Sanchez de Arevalo, einen Gegner des Baslcr 
Konzils. Nun auf einmal ist hauptsächliches Thema der Glaube des 
Pcrrus, und von jetzt ab wird dieser Glaube in den Predigten in regel-
mäßigen Abständen hervorgehoben. 
IV. ZlIm Brief 011 Rodericus SOllcil/S des Arevolo (1442)17 
Nikolaus von Kues legt zunächst und zwar als Grundlegung, das heißt 
als Formulierung des Enrscheidenden und Hauptsächlichen, dar, daß im 
ewigen Won ,.komplikativ" alles enrhalren ist, was erschaffen wurde. 
In den geschaffener. Wirklichkeiten ist dies auseinandergefalret, "expli-
ziert". So nehmen sie teil in ihrer Mannigfaltigkeit an der Einen Wirk-
lichkeitsfülle des Wortes. Seit der Menschwerdung des ewigen Worres 
gibt es außerdem die Teilnahmen an der Gnade, die vom Gortmenschen 
her den Menschen geschenkt wird. Auf geheimnisvolle Weise bilden die 
begnadeten Menschen eine Einheit, den Leib Christi. Die Kirche ist 
geradezu die ,.auseinandergefaltete Gnade Jesu Christi" (gratia Jesu 
Christi explicata). 
Hier scoßen wir auf ein wichtiges Problem. Einerseits ist die Kirche 
eine verborgene, nur im Glauben erfaßbare Wirklichkeit, anderseits ist 
sie aber doch sichtbar. Wie ist bcides zugleich aussagbar? Nikolaus von 
Kues umreißt seine Lösung in kur.len Zügen. Er sera dabei die von 
ihm andernorts enrwickelre Begrifflichkeit ein. Man muß unterscheiden 
den Bereich des sinnenhah Wahrnehmbaren, ferner den der universalia, 
wie die ratio ihn erfasst, und schließlich die hohe Einheit, wie sie sich 
der inrelligenria zeigt. 
Die Kirche der Seligen im Himmel, die ecclesia triumphanrium, ist 
nur erreichbar durch die vom Glauben erleuchtete intclligcntia. Für den 
!)unkt, auf den Cusanus nun zusteuert, nämlich die Bcdeuwng des 
Petrus für die Kirche, ist ausschlaggebend die Frage, wie die Kirche hier 
auf Erden erkennbar ist. Hier geht es um das Zusammenspiel des sin-
nenhaft Feststellbaren und der ratio. Thesenhaft erklärt er: Vom Sin-
nenhaften muß man den Weg zur allgemeinen Aussage der ratio suchen 
durch Mu nnaßungen, conjecturae. Wer von denen, die sichtbar Glieder 
de r Kirche sind, wirk lich zu Chrisrus gehört. läßt sich nur "mutma-
27 Cusanus-Tcxte, 11,1, 106 - 112. 
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ßen". Es ist Erkenntnis ,.konjekturaler Art" (wie er sie in dem Traktat 
Oe coniecturi s näher untersucht). 
Folgende Thesen sind hier aufzustellen: Die Kirche ist hei lig, 
obgleich schlechte und S,heim:hristen si,h ullfer die Chri sten gemischt 
haben. Anderseits schließt die .. Kirche" nicht alle ein, die Christus 
anhangen. Wer durch kein sichtbares Zeichen (als Christ) erkennbar ist 
("manifest" wird), bleibt nach konjekruralem Urteil ausgeschlossen. 
Anderseits gehören nicht alle (i n Wahrheit) mit Chri stus Verbundenen 
(s innenhaft wa hrnehmbar) zur Kirche. Die Behandlung dieser Proble-
matik führt sozusagen indirekt auf den für uns entscheidenden Punkt, 
näm li ch die Frage nach Perrus. Es tritt hervor, daß einerseits die eigent-
liche Wirklichkeit die gnadenhafte Verbindung der Gläubigen mit Chri-
stus ist, da ß aber anderseits im Bereich des äußerlich Sichtbaren diese 
eigentliche Wirklichkeit sich doch immerhin (ko njek tural) manifestiert. 
N un ist noch einmal auf den Anfang der Übe rlegungen zurückzu-
kommen: In dem ewigen Wort ist "komplikativ" en thalten, was "expli-
kativ" in den vielen Geschöpfen in Erscheinung tritt. Das gi lt entspre-
chend für die Gnade j esu Christi. Und nun: j esus Christus selbst ist das 
Haupt der Kirche. Diese in ihrer sichtbaren Gestalt braucht ein sichtba-
res Haupt. Dieses stel lt auch das Momem der complicatio dar, das ja 
eigenrlich auf Chri stus se lber verweist. Und hier ist Nikolaus von Kues 
bei Perrus. Und näherhin bei Mr 16. Perrus hat als erster, und zwar von 
GOft erleuchtet, bekannt, daß j eslls der Messias und Gottes Sohn ist. In 
diesem Bekenntnis ist der ganze christliche Glaube komplikati v zusam-
mengefasst. Die Kirche ist die Gemeinschaft derer, die dieses Bekenntnis 
festhäl t. Petrus, wird der Fels genannt vom Felsen her, der Chri stus ist, 
und den er bekannt hat.28 
Nikolaus zieht sodann eine Reihe von Konsequenzen, die nach-
drücklich zeigen, wie entsch lossen er von der Partei des Basler Kon zi ls 
übergegangen ist auf die Seite des Papstes. Er betont die Bedeutung des 
Gehorsams, die Verwerfl ichkeit jeglichen Schismas. Sachlich ist die ent-
scheidende Frage, wie er in seiner weiteren Entwicklung mit der These 
umgegangen ist, daß di e complicatio der Gnade, die in jeslls Chri stus 
selber vorliegt, in einem gewissen Sinne sich darstellt im Bekenntnis des 
Petrus zur Gorressohnschaft Christi. 
28 Clisa nus-Textc, 11,1 ,108: Petrurn aUlern prim um Christi confcssorem sei-
mus inter homines, el ob hoc Petrus a confessione petrae quae Christus est, 
nomen accipiens, complicat3m in se ccclesiam explicavit verbo doctrinae primo 
omnium. 
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V. Einordnl/ng der Aussagen des Briefes an Rodrigo Sa"chez 
Um die einschneidende Bedeutung der Aussagen des Briefes an Rodrigo 
Sänchez über den Glauben des Iletrlls für die weitere Entwicklung der 
cusanischen Theologie herauszustellen, ist nützlich, zunächst noch ein-
mal aLtf die voral/sliegende Entwicklung zurückzuschauen. Nikolaus 
von Kues hat von Anfang an die singuläre Bedeutung erkanm, die der 
Glaube des remis hat. Wichtig war fur ihn auf jeden Fall, davon zu 
sprechen im Vergleich der Autorität des Apostolischen Stuhles mit der 
Autorität eines Universalkonzils. Das war ja in den Oreißiger Jahren 
für ihn die konkrete kirchenpolitische Frage, die im Mittelpunkt stand. 
Ekklesiologisch zentraler schien ihm freilich anfänglich die Bedeutung 
der concordamia. Diese hat, so sah er, tiefste Verwurzelung in unserem 
Glauben an den dreifaltigen Gott. Die Kirche selbst .. subsisrien" 
geradezu in der concordantia.29 Oie Autorität des Konzils stehe über 
der des ApostOlischen Stuhles. 
In der zweiten Hälfte der Dreißiger Jahre ging Cusanus, wie schon 
erwiihnt, von der Verteidigung des Basler Konzils auf die Seite des Pap-
stes libero Er hat dann nicht sofort den Gedanken der concordanria 
abzuwerten begonnen. Vielmehr reflektiert er genauer über das Verhält-
nis von concordamia und Repräsemanz. Wichtige neue Einsicht war, 
daß die Konkordanz, die auf jedem gültigen Konzil verwirklicht wor-
den ist, auf jeden Fall auch ein solche sein muß zwischen Konzil und 
Papst. 
In den Predigten behält der Leitgedanke der cOl1cordantia weiterilln 
Gewicht: Alles, was subsistiert, subsistiert in Liebe, Zusammenklang 
(concordia) und Friede. 10 Die Einheit im Leib (der Kirche) ist wie der 
Zusammenklang (concordantia) der Saiten beim Spielen eines Instru-
mentes und die Harmonie des Gesanges. JI 
In dieser Zeit kommt auch deutlicher in den Blick die Frage nach 
dem rechtfertigenden Glauben. Nicht aus dem Gesetz werden wir 
gerechtfertigt. Die Werke des Gesetzes rechtfertigen nicht. 32 Cusanlls 
betrachtet ferner den Glauben Marias, der Mutter Jesu, in seinem Ver-
Z9 Conc. cath., lI,c.32: n. 233,7: Ex concordanria subsisrit ecclesia. - Vgl. 
Conc. cath., 11 , c.34, n.247,Jf. 
J() Sermo 69 (sec. KO(J1 67) (l446?), n.4. 
H Sermo 99 (sec. KO(J-I 94) (1451), n.6; sermo 171 sec. Koc.H (CLXXVII I) 
(1455), n.12. - Vgl. R. HAUßST, Streifzuge in die cusanische Theologie, 26 • 31. 
lla ubst sieht in der .,Idee der Konkordanz" .,geradezu den Wurzelstock aller ... 
anderen philosophisch-theologischen Leitideen des Cusanus" (3.a.0., 28). 
)l Senno LXXII (66 sec. KOCu), 1451: (Der ganze sermo handelt uber das 
Thema der Rechtfenlgung.) - Vgl. sermo 172 sec. Kocu (CLXXIX), 1455, 
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hiiltnis zum rechtfertigenden Glauben. Klar ist, daß dann das Momenr 
des Vertrauens (im Unterschied zur Anerkennrnis der Wahrheit und im 
Zusammenhang damit) betonr wird. - Vgl. besonders den Dialog Oe 
/listtalione Mariae.JJ 
VI. Ober de" Glal/ben des Petms ill den Predigte" nach 1442 
Die Aussagen des Nikolaus von Kues über den Glauben des Petrus und 
dessen einzigartige Bedeutung für den Glauben aller Christen muß man 
im Zusammenhang sehen mit seinem Bemühen, die Mitte, die Wurze/, 
deli Kern Imseres Glal/bells in helles Licht zu rücken. Schon in Oe COII· 
cordanlia calho/ica, also 1433, macht er eine Aussage über diese Glau· 
bensmine: die Summe dieser Wahrheiten (der christlichen Wahrheiten) 
sei in allen Schriften (in der Heiligen Schrift!): das fleischgewordene 
Wort für uns gezeigt in Zeichen und Opfern.J-i 
In Oe docfa igl/oral/tin hat Cusanus den Begriff der coincidenria 
opposirorum verwendet, mn die Eigenart des Glaubens, der Christus 
seihst erfüllte, zu deuten lS. An diesem Glauben Christi sollen alle Gliiu · 
bigen Anreil zu gewinnen suchen: im Glauben an den, der voller Liebe 
war und zugleich geliebt wurde. Zu bemerken ist, daß er später in 
etwas anderer Weise den Koinzidenz·begriff benunt hat, um die Eigen· 
art des wahren Glaubens zu beleuchten. Dieser ist Glaube an das Ewige 
WorrJ6, also an Christus, den Sohn Gottes, unseren Erlöser. Daher kann 
man dann sagen: Glaube und Wort koinzidieren. Und das ist erfüllt im 
Glauben Petri an Christus den Sohn Gottes. Immer geht es um den 
Glauben an den Sohn Gottes.J' Der wahre Jünger glaubt, daß Jesus der 
Sohn Gortes ist. Er kann nicht anders, a ls ihn lieben. 18 
n.211; sermo 179 sec. KOCH (CLXXXV), 1455, n.l3; sermo 192 sec. KOCH 
(CXCVIl ), 1455, n.12; sermo 198 sec. KOCH (CCII), 1455, n.15. 
B Dialogus de visit3tione Mariae, 1446: V .. fol. 124"· 127 .... · Vgl. H. PFEI-
FER, Maria, die Dienerin und Magd des Herrn. Die Schriftauslegung des Niko--
laus von Kues am Beispiel seines Dialogs .,De visllatione", in: Zugänge zu 
Nikolaus von Kues (hg. H. GESTRIGI und Cusanus·lnstitur Trier), Bernkastel· 
Kucs 1986, 151; HAUBST, Srreirluge, 435 .. In der Pariser Ausgabe (unter dem 
Titel: De annuntiatione glorlosissimae Virginis Mariae deVONS dialogus): p IlII, 
fol.3·· 6·.· Vg!. R. WEIER, "Aus Gnade gerechtfertigr": MFCG 9,120·122. 
J 4 Conc. carh., I, c.3. n.I5,1 . 3. 
JS Vgl. o. S. 5. 
J6 Scrmo 54 sec. KOCH (LIXI, 1446, n.18: Coincidunt fides et Verbum. -
Vg!. scrmo 120 see. KOCH (CXXV II ), 1453, n.3. 
l' Sermo LXXXI (76 sec. KOCH), n.l; scrmo LXXXIV (79 sec KOCH), n.1. 
111 Sermo LXXXIV (sec. KOCH 79), 1451, n.1: lIIe est \'erus discipulus, qui 
credit Jesum esse Dei filiul1l ; er ille non potest nisi ChrislUm amare. 
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In der Zusammenfassung des Glaubens auf die Mine hin \'ermeider 
Cusanus eine starre christologische Engführung, Er kann auch mit dem 
trinitarischen Ge heim ni s anfangen, dann fortfahren mit dem Geheimnis 
der Erlösung und sch li eßlich über die drei göttl icheIl Tugenden han. 
deln.19 
Der Gedanke einer .,summa" ulZseres Glaubens hat Ihn immer wie-
der beschäftigr. So spricht er davon, die .. summa'" unserer Religion 
liege darin, Christus nachzuahmen. Er solle in unseren Verstand und III 
unseren Willen "kommcn",4o Ein Jahr sparer formuliert er: Der Glaube 
alles Glaubens isr, daß unser Meister Jesus Sohn Gortes ISt und gekreu-
zigt wurde, Ihm sollen wir im Leiden fo lgen,41 In einer anderen Predigt 
(wieder ein Jah r später, 1457) druckt er sein Anliegen aus durch Deu-
tung von Tit 2, 14, Und er nennt diese Formulierung summula theolo-
giae.42 Immer Wieder kommt er auf den elllen Punkt, daß der Glaube 
an den Sohn Gortes sich m unserem Leben so auswirken soll, daß wir 
uns bemuhen, "christusgestaltig'", christiformes, zu werden.41 in einer 
seiner römischen (>rechgten, das heißt in einer Predigt aus semen letzten 
Jahren, sprichr er von de r .. evange li i summa", Sie liege darin, lebendig 
(das heißt in Liebe) zu glauben, daß Jesus der Sohn Gottes Ist. So wer-
den Gott und der Sohn Gottes In uns gehelligr,44 -
Nun Belege uber den Glauben des Petrus, die den Aussagen über 
die .,Summe" der Theologie, der Religion und des EvangelIUms entspre-
chen. Hierbei sind die Aussagen liber die complicatio des christlichen 
Glnubens im Glauben Petri hervorzuheben. 
Vorweg se i noch fo lgende Besonderhe ir erwähnt. Den Begflff der 
complicatio hat Nikolaus im ekk leslo logischen Bereich zunächst auf die 
Hel ligkeit Christi angewendet. Äußerungen hierüber liegen zeitlich 1T1 
der Nähe von Oe docta rgf/Oraf/fra, noch vor dem Brief an Rodngo 
Sanchez, Christus faltet a lle Heiligkeit !Tl sich ein.4~ Cusanus hat diesen 
19 XC (85 sec. KO(lI), 1451. 
40 Scrmo CCX' (h XIX), n.J I, 1-5. 
41 Sermo 242 sec, K<)(:H (CCXLV), 1456, n.7: A~plrare ad aeternam viram 
non nisi fide possumu~: Sed ad han..: fidern pertinger~ non pmsumus ni~i per 
fidcm omnis lidei, quae e~t, quod magister noster Jesu\ sit filiUS Dei er crucifi-
xus. 
42 Scrmo 258 sec, Koch (CCLXI), 1457, n.llf. 
41 Z.B. sermo 282 sec. Kout (CCLXXXV), 1457, 
4~ Sermo 287 sec. KO(II (CCXe), 1459, n.18: Haee esr cvangel ii summa, sei. 
lieet credcre Jesum Fihum Dei in fide vi va et formata ef IIlhaesitabili, ita Ut 
Deus er Dei Filius in nobls sanetifiC3mr. 
4~ Scrmo XXII' (h XVI), 1441, n.5, 15f.: Sanctitas Christi omnes complieat 
sanetttates. 
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Gedanken fesrgehahen. Es emspricht diesem, wenn er in semw 258 
(1457) sagt, eine summula theologiae sei, daß die heilige Seele sich über 
die Herrlichkeit Christi freut, deren Bild sie sein darf.46 
1451 predigt Cusanus: Perrus hat als erster den Glauben bekannt, 
durch den wir gerettet wcrdcn. In seinem Bekenntnis ist aller Glaube 
"zusammengefaltet" enrhalrcn, sodaß der Glaube allcr Christen im 
Glauben des Petrus ausgedrückt und zusammenfahct wird.47 Wenig 
später ( 1453) nennt er Perrus den "höchsten Theologen". Diesen Aus-
druck noch unterstreichend und mit Berufung auf Ps.-Oionysius fügt er 
hinzu: in ihm ist der höchste Gipfel aller Theologen48• Diese Formulie-
rung hatte er auch schon im Brief an Rodrigo gebrauclu.49 Vielleicht 
am seihen Tage, am Fest I)eter und Paul 1453, kommt Cusanus auf das 
Thema zurück und steigen seine Aussage noch einmal. Die ganze Kir-
che sei exp/icatio Petri. Er sei der erSte Glaubende, der erSte Priester. 
Anders als in Oe concordantia catholica erkHin er nun Perrus als "den 
Stein für den Bau der Kirche". Nur Ein Opfer könne sein, weil es nur 
Ein Priestertum gebe von dem Einen Petrus her.jO 
Sodann in einer weiteren Pred igt: Der Glaube des Petrus ist der 
Glaube der Kirche, daß nämlich Christus der Sohn Gones ist. Was die 
Kirche ,,;,z Ausfaltung" besitzt, findet sich .. zusammengefaltet" in 
Petrus und im voraus (prioriter). "Bedenke, wie groß und göttlich die 
Antworr des Petrus war und wie deutlich!"SI 
-46 Sermo 258 sec. KOCH (CCLXI), 1457, n.llf. 
-47 Sermo XCVI (sec. KOClI91), 1451, n.2: Primo est considerandulll ... quod 
Perrus primo confessus est fideln, sine qua nemo porest salvari. - A.a.O., n.3: 
Secundo necesse eH, quod credat in Simonis confessione omnes fideles compli-
eari, im quod omnium christianonuTI fides in fide per Petrtllll expresse compli-
catur. 
-48 Sermo 11 8 sec. KOCH (CXXVI), 1453, 11 .7: Est igitur Verbum veritas et 
vita, ille, quo de Petro pisc3tOre fecir summum theologum quem sanCtuS Oio-
nysius dicit ipsam summitarem omnium rheologorum. 
"'9 Brief an Rod. Sancius de Arevalo: Cusanus-Texte, 11,1,107. 
~o Sermo t 19 sec. KOCH (CXXVl?), 1453 (?) (Seite 1 des transscribierten 
Textes); Non potest esse nisl una ecclesia, quia non est nisi unus Perrus ... Non 
potesr esse nisi unum sacrificium, quia non est nisi unurn 5acerdotium ab uno 
Pelro. 
jl Sermo 154 see KOCH (CLX II ), 1454, n.1 : Fides Perri est fides ecclesiae ... 
Nam prima una esr fides, scilicet Chrisrum filium Dei, in qua uniri fideles sunt 
un3 ecclesia ... Quiöquid habe ecclesia explicativil, reperitur complicite in Perro 
et prioriter. - dann in n.3: Considera, quam magna er divina fuit isra responsio 
(petri) el quam c1ara. - Vgl. sermo 282 sec. Koc .. , (CCLXXXVII). 1487, n.7 
(i.iber complicario). 
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Erinnern wir uns an De cOlZcordalZtia catho/ica und die darin aufge-
nommene Inrerprcration von Mt 16 durch Augustinus. Dort hat Niko-
laus von Kues das Wort des Augustinus, daß die Kirche "in Perrus" die 
Schlüsselgewalt erhalten har, nichr näher erläuterr. Jetzr heißt es dage-
gen (Sermo 137 [14541): Perrus ist der Stellvertreter der Stellvertrerer 
(nämlich der Bischöfe). Wer die Schlüssel hat, empfing sie in Petrus.Sl. 
Zusammenfassend isr zu sagen: Perrus hat als erster bekannr, daß 
Jesus der Sohn Gortes ist. Dies isr ihm vom Vater geoffenbart worden. 
Die Einheit von Glaube lind Worr isr im Glauben Christi, aber auch im 
Glauben des Petrus verwirklicht. Sein Glaube hat einzigarrige, nämlich 
grundlegende Bedeutung für den Glauben aller Christen. Seit dem Brief 
an Rodrigo S5.nchez verwender Cusanus zur Deutung dieses überaus 
wichtigen Zusammenhanges das Begriffspaar explicatio und complica-
rio. Was er über die summa der Theologie und Religion in einer Mine 
nicht sei ren hervorhebt und immer wieder reflektiert, das ist eben im 
Bekenntnis des Petrus eingewurzelt. Von Perrus her sind wir gläubig, 
von ihm her entfaltet sich die Verwirklichung der Kirche. 
Zweifellos har Nikolaus VOll Kues die Bedeutung des Petrusbekennr-
nisses darin gesehen, daß von hier aus Licht fällt auf die Heilsnorwen-
digkeit unserer Verbindung mit dem Apostolischen Stuhl. Jedoch wäre 
sein theologisches Ringen verzeichnet, wollte man sich mit dieser Fest-
stellung begnügen. Schon in De concordamia catholica hat er versucht, 
das !)roblem, das ihn beschäftigte, von höchsten theologischen Prinzi-
pien aus zu betrachten. B Nun geht es ihm eben um die Erfassung der 
christlichen Kernwahrheiten. Und dies wird am t>etrusbckenntnis klar: 
gerade darin liegr die Mine der christlichen Wahrheit. Dies versteht 
Cusanus nicht als abstraktes Fürwahrhalten sondern im Zusammen-
hang mit dem christlichen Leben. Ihn, den wir glauben, den Gottmen-
schen Jesus Christus, sollen wir nachahmen, uns ihm gleichgestalten. Er 
soll in unsere Erkennrnis (durch den Glauben an seIne Gottheit und 
Menschheit) und in unseren Willen "kommen"S4. Immer wieder raucht 
daher der Gedanke der christiformiras auf. Mir all dem tritt zutage, wie 
das ekklesiologische Denken des Cusanus manuductio sein kann zum 
Zentrum seiner theologischen Anliegen oberhaupt. 
S2. Serrno 137 sec. KOCH (CXLlV), 1454, n.2: Perrus autcm singulariter dici-
tur commissariius et vicarius Christi, quia eommissarius commissariorum. 
Artende quomodo dielt Uesus): "Tibi dabo". Unde omnis, qui haber claves, 111 
Petro reccpit. 
S1 Cone. cath., 11. e.34, n.247, lf. 
'14 Scrmo CCXI (h XIX), 1455, n.31, 1-5. - In Anmerkung Hinweis auf die 
Reformatio generalis, 1459. 
279 
WALTER ANDREAS EULER 
Die Predigten des Nikolaus von Kues 
Nikolaus von Kucs bzw. N icolaus Cusanus (140 1- 1464), dessen 600. 
Geburrsjubiläum im Jahr 2001 gefeiert wird, gehört zu den faszinie-
rendsten Gestalten der europäischen Geistesgeschichte. 1 Bemerkenswen 
an seinem Leben ist, daß er nie die ruhige und zurückgezogene Existenz 
eines Universirätsgelehrrcn führte lind führen wollte (cr lehnte zwei 
Rufe auf kirchenrechtliche Lehrstühle an der Universität Löwen ab), 
sondern über viele Jahre hinweg höchste politische und zugleich kirchli-
che Ämter innehatte lind trotzdem auf versch iedenen Gebieten, vor 
allem im Bereich der Theologie und der Philosophie, große Leistungen 
vollbrachte. 
Auch für die Mathematik lind die experimemetlen N:lturwissen· 
schaften interessierre er sich, und er sch rieb ein Buch über Experimenre 
mie der Waage, die er selbst durchgeführt hatte (ldiota de staticis expe· 
rimentis).2 Er betrieb ebenfalls astronomische Forschungen und eine 
der ältesten Landkarren von Miereleuropa geht auf ihn z.urück. Wir 
haben von dieser Tat~ache Kenntnis, weil auf der zweitältesten Karre 
des deutschen Reiches, die erhalten geblieben ist, zwischen den Städten 
Trier und Koblenz nur ein Ort eingetragen ist, das kleine Dorf Kues, 
aus dem unser N icolaus Cusanus stammt.) Außerdem bewies er noch 
vor dem italienischen Humanisten Lorcnzo Valla die Uncchtheit der 
sog. Konstantinischen Schenkung,4 und er überwand bereits 100 Jahre 
vor Nikola us Kopernikus durch spekulative Überlegungen das ptolemä· 
isch·geozentrische Weltbild, dcmzufolge die Erde im Mirrelpunkr dcs 
Universums isr.5 
Cusanus, der geistig an der Schwelle von Mirrelaltcr und Neuzeit 
steht und heute allgemein als der bedeutendste Philosoph des 15. Jahr· 
t Zu Leben und Werk des Nikolaus von Kues vgl. u.a. E. MI'lJfl-IEN, Niko-
laus von Kucs 1401-1464. $ki7.1.e einer Biographie, Münster ~ 1992; K. KREM1::.R, 
Nikolaus von Kues (1401 -1464). Einer der größten Deutschen des 15. Jahrhun-
derts, Trier 1999. 
2 Textkritisch ediert in: Nicolai de Cusa opera omnia iussu er allcrorirare 
Academiae litterarum Hcidelbergensis (im folgenden: h) IV, 2 19-241; vgl. dazu 
F. NAGEL, Nicolaus Cusanus und die Entstehung der exakten Wissenschafren, 
Munster 1984. 
1 Vgl. E. MElJ1i-IEN, Nikolaus von Kues: Profil einer geschichtlichen Persön-
lichkeit, tn: Miscellanea Mcdiaevalia 24 (1996) 784f. 
.. Vgl. De concordantia catholica 111, 2: h XIV, N. 294·312. 
s Vg1. De docta ignoranria 11, 11: h 1, $. 99- 103. 
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hunderts gi lt, eröffnet mit seiner Person die Reihe jener europäischen 
Denker, die nicht schul- und institutionengebunden, sondern nur indivi-
duell auf sich gestellt, die Ent\vicklung der neuzeitlichen Wissenschaf-
ten maßgeblich geprägt haben. Dazu gehören außer ihm lI .a. auch: Leo-
nardo da Vinci, Erasmlls von Rotterdam, Kopernikus, Kepler, Descar-
tes, Spinoza und Rousseau. 
Ebenso wie er selbst keiner wissenschaftlichen Schule angehörte, so 
hat er auch seinerseits keine Schule gebi ldet. 6 Das Denken des Cusanus 
eignet sich nicht für eine schulmäßige Ane ignung, und er selbst stand 
der Haltung der scholastischen Universitätswissenschaft seiner Zeit 
skeptisch gegenüber. Deshalb war Nikolaus von Kues lange Zeit weit-
gehend vergessen.? Im 19. und vor a llem im 20. Jahrhundert voll zog 
sich abe r allmählich eine umfassende Cusanus-Rena issance, die Niko-
laus insbesondere als den großen Philosophen der "coincidentia opposi-
torum" , des Ineinsfa ll s der Gegensäne, und der .. docta ignoranria", des 
belehrten bzw. wissenden Nichrwissens, würdigte. 8 
Die Theologie des Niko laus von Kues wurde erst einige Zeit nach 
se iner Phi losophie neu- hzw. wiederentdeckt. Sein Denken war im Kreis 
der sog. Fachtheologen entweder völlig unbekannt - leider ist dies auch 
heute noch vielfach so - oder wurde als pantheistisch und rationali-
stisch, mithin häretisch hzw. wenigstens der Häresie verdächtig, ver-
schrien.9 Der neuscholastischen Dogmatik, welche bis zum Zweiten 
Vatikanischen Konzil in der katholischen Schultheologie vorherrschend 
war, blieb der cusan ische Denkansatz, der bewußt nicht präzise zwi-
schen philosophischer und genuin theologischer Betrachrungsweise 
trenm, fremd. 10 
Seine Auffassung rüttelt an die Grundmauern der neurhomistischen 
Stockwerkrheorie, welche das philosophi sche, von der sog. natürlichen 
, Vgl. E. MElffi1EN, Nikolaus von Kues: Profil einer geschichtlichen Persön-
lichkeit (wie Anm. 3) 788. 
7 Zu r Wirkungsgeschichte vgl. Sr. MFIER-OESER, Die Präsenz des Vergesse· 
nen. Zur Rezeption der Phi losophie des Nicolaus Cusa nus vom 15. bis zum 18. 
Jahrhunden, Münster 1989. 
8 Zur cusanischen Philosophie vgl. u.a. J. SrALLMAOl, Ineinsfall der Gegen-
siltte und Weisheit des Nichrwissens. Grundzüge der Philosophie des Nikolaus 
von Kues, M(inster 1989; K. FLASCH, Nikolaus von Kues - Geschichte einer 
Entwicklung: Vorlesungen zur Einführung in seine Philosophie. Frankfurt/M. 
1998. 
9 Vgl. R. I-IAURST, Die Christologie des Nikolaus von Kues, Freiburg i. Br. 
1956, 21. 
10 Vgl. dazu u.a. J. HOPKINS, Glaube und Vernunft im Denken des Nikolaus 
VOn Kues: Prolegomena zu einem Umriss seiner Auffassung, Trier 1996. 
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Vernunft her kommende Argumentieren als Eingangshalle zur Theolo-
gie betrachtet, die auf dem Glauben und der Gnade fußt und deshalb 
auf einer höheren Ebene angesiedelt ist. So ist es nicht erstaunlich, daß 
die Theologie des Nikolaus von Kues bis in die zweite Hälfte des 20. 
Jahrhunderts bestenfalls bruchstückhaft und verzerrt behandelt wurde. 
Erst Rudolf Haubst, der frühere Mainzer Dogm3tiker und Grün-
dungsdirektor des TrieTeT Insrirurs für Cusanus-Forschung, erwies durch 
umfangreiche Untersuchungen, insbesondere zur cusanischen Trinitäts-
lehre und zu se iner Christologie, die Bedeutung der Theologie des 
Nicolaus Cusanus. 11 Zusammen mit Josef Koch, dem früheren Leiter 
des Kölner Thomas-lnstituts,1 2 erkannte Haubsr auch die Relevanz der 
fast 300 überlieferten cusanischen Sermones, Pred igten, gerade für das 
Verständnis des Theologen und Seelsorgers Nikolaus von Kues. 
Die Erschließung des umfangreichen cusa nischen Predigtwerkes 
gehört zweifelsohne zu den wichtigsten Aufgaben der gegenwärtigen 
Cusanus-Forschung. Die kritische Predi.gtedition ist mittlerweile so weit 
fortgeschritten , i3 daß ein allgemeiner überblick über die Predigten des 
N ikobus von Kues erfolgen kann, den der vorliegende Beitrag versucht. 
Dabei werden zunächst einige allgemeine Informatio nen zum cusani-
schen Predigrwerk gegeben (I), dann dessen inhaltlich-thematischen 
Schwerpunkte ganz knapp skizziert (11 ), in einem dritten Abschnitt di e 
formalen Charakteristika und Spezifika der cusanischen Sermones auf-
gezeigt (1lI) und schließlich ihre Bedeutung für se in Denken kurz umris-
sen (IV). 
11 VgL R. HAURST, Das Bild des Einen und Dreieinen Gottes in der Welt nach 
Nikolaus von Kues, Trier 1952; Dl'RS., Die Chriswlogie des Nikolaus von Kues 
(wie Anm. 9); DERS., Streifzuge in die cusanische Theologie, Monster 1991. 
12 VgJ. die folgenden, im Rahmen der Sitzungsberichte der Hcidclbcrger Aka-
demie der Wissenschaften, philos.-hist. Klasse, erschienenen Abhandlungen: 
Cusa nus-Texte I. Predigten 2-5: Vier Predigten im Geiste Meister Eckhans, hg. 
v. J. KOCII, Heidclberg 1937 (im folgenden: er V2-5); Cusanus-Texte I. Predig-
ten 6: Die Auslegung des Vaterunsers in vier Predigten, hg. v. J. KOQi und H. 
TESKE, Heidelberg 1940; CUS<1nus-Texte I. Predigten 7: J. KOCH, Untersuchun-
gen über Datierung, Form, Sprache und Quellen. Kriti sches Verzeichnis sämtl i-
cher Predigten, Heidelbcrg 1942. 
11 Die Predigtedition umfaßt innerhalb der kritischen Gesamrausgabe der 
Werke des Nikola us von Kues die Bände XVI-X IX. Erschienen sind bis zum 
Herbst 200 1: h XVI: Sermones I-XXVI; h XVII, Fasz. 1·4: Sermones XXVII-
LXI ; h XVIII , Fasz! 1-2: Sermones CXX \I -CLX; h XIX, Fasz. 1-2: Sermones 
CCIV-CCXXX I. Ocr Fasz. h XIXJ3: Sermones CCXXX II -CCXLV befindet sich 
1m Druck. Die Numerierung der Predigten in der kritischen Edition (und in die-
sem Aufsan) folgt der Zählung yon Rudolf Haubst; vgl. h XVJ, XLVII-LV. 
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Insgesamt 292 Predigtentwürfe und eine von einem Hörer in deutscher 
Sprache verfaßte Predigrnachschrift (Sermo LXXVI) sind uns von Cusa~ 
nus überliefert. I" Alle diese EntwUrfe sind, mir Ausnahme der mosel~ 
fränkischen Vater~unser~Predigt (Sermo XXTV), in lateinischer Sprache 
geschrieben. Das bedeuret allerdings nicht, daß Cusanus auch in Latein 
gepredigt häue. Dies dUrfte nur der Fall bei jenen Predigten sein, die 
sich ausschließlich an Kleriker wenden, ansonsten hat er wahrscheinlich 
Deutsch bzw. Moselfränkisch gesprochen. IS Die überwiegende Mehr~ 
zahl dieser Entwürfe ist relativ gut ausgearbeitet und für die heurigen 
Verhältnisse ungewöhnlich umfangreich, da der Predigtvortrag in der 
Regel eine, manchmal auch mehrere Srunden in Anspruch nahm. 16 
Viele dieser Predigtentwürfe sind gewissermaßen kleine theologische 
Traktate; manche kann man ähn lich wie die Predigten Meister Eckharts 
als wirkliche Meisterwerke der theologischen Literatur betrachten. 
Cusanus hat seine Predigtemwürfe so hoch geschä tzt, daß er sie in 
zwei kostspieligen Prachrhandschriftell sammeln ließ, die er selbst kor-
rigierr hat. Diese heute in der Vatikanischen Bibliothek aufbewahrten 
Codices (Codex Vaticanlls latinus 1244 und 1245) bilden zusammen 
mit dem Autograph der frühen Pred igten (Codex Cusanus 220 aus der 
Bibliothek des St. Nikolaus~Hospira ls In Bernkastel~Kues) die wichtig~ 
stell Textzeugen für die kritische Edition der Predigten, die im Auftrag 
der HeidcJbcrger Akademie der Wissenschaften im Institur für Cusa~ 
nlls~Forschung in Trier erarbeitet wird. 17 
Die cllsanischen Entwürfe beziehen sich auf den langen Zeitraum 
von 1430 bis 1463. Die erste Pred igt hielt Nikolaus als Diakon Weih~ 
nachten 1430; die letzte bei der Einkleidung eines Novizen am 5. Juni 
'1463 im Kloster Monroli veto Maggiore. 18 Die Predigttärigkeir spiegelt 
14 Vgl. dazu J. KOCH, Untersuchungen über Datierung, Form, Sprache und 
Quellen (wie Anm. 12) und R. J-IAUBST, Praefatio generalis, qua IOtum Nicolai 
de Cusa Sermonum corpus eiusque edltionis criticae melhodus delineantur: h 
XVI, IX-LV. 
U In ChronIken finden sich verschiedentlich Hinweise, Cusallus habe "In vul-
gar;", d.h. in der Volkssprache. gepredigt; vgl. dazu E. MF.lm-I~N, Nikolaus 
VOll Kues: Profi l einer geschichtlichen Personlichkeit (wie Anm. 3) 790 Anm. 
26. 
16 Vgl. I). NrEDERKOFLFR, Ober die Predigrweise des Kardinals Nikolaus von 
Cues, in: Priester-Konferenzbla" 75 (1964) 120. 
17 Zu den Ilandschriften vgl. h XVI, XVII1~XXVII1. 
111 Diese letzte Predigt (Sermo CCXCIII) ist ediert in: Cusanus-Texte IV. Brief-
wechsel 3: Das Vermachtnis des Nikolaus von Kues. Dcr Brief an Nikolaus 
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konrinuierlich seinen beruflichen Werdegang: 19 Aus den Jahren zwi-
schen 1430 und 1449 sind 75 Predigtentwürfe erhalten (Sermones 1-
LXXV). Cusanus predigte vor allem in Koblenz,2o wo er, abgesehen 
von seinen vielen Reisen, seinen Lebensmittelpunkt hatte, im benach-
barten Mainz,2' in Trier22 und in Augsburg. Er trat als Prediger fast 
nur bei hohen Festen auf. Bei den aus dieser Zeit überlieferten Entwür-
fen handelt es sich meistens um genau gegliederte thematische Senno-
nes. '\450 wurde Cusanus, der be reits seit 1448 Kardinal war, von 
Papst Niko laus V. zum Bischof von Brixen ernannt und mit einer Lega-
tion zur Verkündigung des Ju bi läumsablasses im Deutschen Reich 
beauftragt. Während dieser Legationsreise ( 1451 und 52) hielt Niko-
laus zah lreiche Predigten in den verschiedensten Orten.2J Von diesen 
besitzen wir allerdings nur 46 kurze Notizen (Sermones LXXVI -
CXXI), da der Kardinal während der Reise weder ausreichend Zeit 
noch Muße fand, umfangreiche Entwürfe auszuarbeiten. 
Diese Situation ändert sich grundlegend in Brixen, wo er ab K,nfrei-
rag 1452 als Bischof tätig war. Von Anfang an betrachtet Cusanus die 
Glaubensverkündigung durch die Predigt als eine der wesentlichen Auf-
gaben seines Amtes. Aus der Brixener Zeit des Cusanus (1452-1458) 
stammen 167, meist gut ausgearbeitete Entwürfe (Sermones CXXH -
CCLXXXVlD), die uns Cusanus als den eifrigen Hirten und Seelsorger 
der ihm anvertrauten Gläubigen zeigen. Er war bemüht, diese .,in den 
Heilswahrheiten gründlich zu unterweisen und alles, was in seinen 
Kräften stand, zu ihrer religiösen Erneuerung zu tun", wie sich Josef 
Koch allsd rückt.24 Um seinen Einsatz richtig würdigen zu können, muß 
man wissen, daß die Bischöfe in Deutschland im Spätminelalrer kaum 
Alberg:ui nebst der Predigt in Montoliveto (1463), hg. v. G. VON BREDOW, Hei-
deIberg 1955, 13-24. 
19 Vgl. dazu auch er 112-5, 185. 
20 Vgl. R. HAUBST, Nikolaus von Kues in Koblen7.., in: Zugänge zu Nikolaus 
von Kues. Festschrift zum 25-jahrigen Bestehen der Cusanus-Gesellschaft, hg. 
v. H. GESTRICH, Bernkastel-Kues 1986, 110-119. 
21 Vgl. M.-A. ARIS, Vos Moguntini. Nikolaus von Kues (1401- 1464) predigt 
den Mainzern, in: AMRhKG 50 ( 1998) 191-217. 
l2 Vgl. H. SCI1NARR, Nikolaus von Kues als Prediger in Trier, in: Zugänge zu 
Nikolaus von Kues (wie Anm. 20) 120- 132. 
21 Vgl. dazu E. MEIJfHE.N, Nikolaus von Kues: Profil einer geschichtlichen 
Persön lichkeit (wie Anm. 3) 789f Anm. 25 sowie Acta Cusana. Quellen zur 
Lebensgeschichte de~ Nikolaus von Kues. Im Auftrag der Heidelbcrger Akade-
mie der Wissenschaften hg. Y. E. MWnlEN und H. HALLAUf.R, Bd. I, Lieferung 
Ja u. Jb, Hamburg 1996: Januar 1451 - März 1452. 
2~ er 112-5, 185. 
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selbst predigten oder sonstige seelsorgerliche Aufgaben versahen.2s 
Geradezu einem Pfarrer vergleichbar predigte Cusanus dagegen in sei-
ner Brixener Kathedrale nicht nur an den Hochfesten des Kirchenjahres 
oder des Brixener Kalenders, sondern vielfach auch an den normalen 
Sonntagen und den Gedenktagen der Heiligen; außerhalb seiner 
Bischofssradt hat Cusanus zumeist bei Einweihungen lind Visitationen 
oder aus einem besonderen Anlaß geprcdigr.26 In der Brixener Zeit 
pflegt Cusanus die einfach strukrurierre, an den Schrihlesungen der 
Tagesmesse orientierte Homilie, der thematische Sermo trirr in den Hin-
tergrund. Aus seinen lerLten Jahren in Rom sind nur noch vier Predig-
ten, die er 1459 als päpstlicher Visitator an den Klerus von Rom rich-
tete (Sermones CCLXXXIX - CCXCII) und die eingangs erwähnte Pre-
digt 111 Montolivero Maggiore (Sermo CCXCIII) überliefen. 
11 
Nikolaus denkt in seinen Predigten immer wieder über die Aufgabe des 
Predigers !lach. Im Sernto XLI, gehalten am Fest der hl. Cficilie 1444 in 
Mainz, vergleicht Cusanus den Prediger recht anschaulich mit den Bäk-
kern, die aus demselben Weizen je nach ihren Fähigkeiten verschiede-
nes, eher grobes oder feines Brot für die verschiedenen Gesellschafts-
schichten bereiten. Der Prediger habe die schwierige Aufgabe aus ein 
und demselben Won Gones, das er der Heiligen Schrift entnehme, den 
unterschiedlichsten Menschen solch ein geistiges Brot darzubieten, aus 
dem ein jeder das für ihn Jeweils Bedeutsame empfangen könne. Die 
Hörer seiner Predigt mahnt er, weniger auf die Person des Bilckers, d.h. 
Predigers, zu schauen als auf das Brot und zu bedenken, wie sehr es 
jeweils von ihrem eigenen geistigen Hunger abhänge, wie ihnen das 
dargebotene Brot der Verkündigung schmecke. 27 
II Vgl. H. J. HALL\UER, Nikolaus von Kues als Bischof und Landesfürst, in 
Mitteilungen und Forschungsbeiträge der Cusanus-Gesellschaft (im folgenden: 
MFCG) 21(1994) 283. 
26 Vgl. dazu u.a. P. NlwFRKorLFR, Über die Predigtweise (wie Anm. 16) 
119-125; A. TRENKWALDfR. Zur Geschichle der Predigt in der Diozese Brixen. 
in: Konferellzblatt fur Theologie und Seelsorge 95 (1984) 147ff; H. PAULI. Die 
geistige Welt der Brixener Pred1gten des Nikolaus von Kues, in: MFCG 22 
(1995) 163-186. 
27 Ser11lO XLI: h XV1V2, N. 1-3; dt. Übers.: NIKOLAUS VON KUFS, Textaus-
wahl in deutscher Übersetzung 4. Vom rechten Hören und Verkimdigen des 
Wortes Gottes: Sermo XLI (Prothema) und Scrmo CCLXXX, laL-dt., dt. 
Obers. v. W. LENTl.[N-DEI~, Trier 1993,7-11; vgl. dazu W. LFNT7E!\:-Dm, Den 
Glauben Christi teilen. 111eologie und Verkundigung bei Nikolaus von Kues, 
Stuttgart-Berlin-Koln 1991, 129-137; DFRS., "Prediger sind wie ßäcker ...... 
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Den geistigen Hunger der Gläubigen zu wecken, sie als vernunftbe-
gabte Wesen anzusprechen, die auf Vollendung und Glückseligkeit 
angelegt sind, aber sich diese nicht selbst geben können: dieser anthro-
pologische Ausgangspunkt finder sich an vielen Stellen in den cusani-
schen Predigten. Nikolaus referiert nicht einfach in scholastischer 
Manier die versch iedenen christl ichen Glaubenslehren, sondern entfaltet 
sie als Antwort auJ die natürliche Sehnsucht des menschlichen Geistes 
n<lch der Wahrheit, die Hir diesen gleichbedeutend mit dem Leben ist. 
Wenn der Jagdhund, so schreibt Cusanus in einem Brief, in seiner 
Natur nicht irgendeinen Eindruck von der Beschaffenheit des Hasen 
härte, würde er sich nicht angetrieben fühlen zu laufen und nach ihm 
zu jagen, denn er würde sich ins Leere hinein abmühen, wenn er nichts 
von ihm wüßte. Ebenso verhalte es sich mit unserer Geismatu r, die sich 
zur Wahrheit als zu ihrem Leben hingezogen fühle. Häne sie überhaupt 
keine Kenntnis von Gort, würde sie sich nicht zu ihm hingezogen füh-
len, denn völlig Unbekanntes werde nicht geliebt. 28 Gon, die Wahrheit 
selbst, habe dem menschlichen Geist die Sehnsucht nach Glück eingege-
ben und weil dieses Streben von ihm stamme, stelle er auch die Mittel 
zu seiner Erfüllung bereit. "Ein Verlangen ohne die Hoffnung auf Erfül-
lung zu geben, wäre Folter. Solches ist dem besten Gon nicht zuzu-
schreiben, der nur gute Gaben zu geben weiß", sagt Cusanus im Senno 
CCXI vom dritten Adventssonntag 1455.29 
Wie aber soll der endliche Mensch den unendlichen Gott, den 
"Deus absconditus", wie Cusanus im Anschluß an Jes 45,15 gerne sagt, 
erkennen können? Zwischen GOtt und Schöpfung besteht eine Kluft, 
die Nikolaus in seinen philosophischen Schriften oft mir dem Grund-
satz ausdrückt: "finiti ad infinitum nulla est proportio",JO vom Endli-
chen gibt es keine Verhältnis beziehung ZUIll Unendlichen, oder anders 
formuliert: das Endliche ist durch eine Scheidcwande vom Unendlichen 
Eine Bildrede des Nikolaus von Kues im Prothema seiner Predigt "Confide 
Filia" (1444) als Grundmuster evangelisierender Verkündigung, in: Wege der 
Evangelisierung. Heinz Feilzer zum 65. Geburtstag, hg. v. A. HEINZ, W. LENT-
ZEN-DEIS und E. So-INECK, Trier 1993, 99-115. 
28 Brief von Nikolaus von Kues an Abt Kaspar Aindorffer vom 12.02.1454: 
ed. E. VANSTEENBFRGHE, Amour de la docre ignorance. Une conrroverse sur la 
rheologie mysrique au XY'" siede, Münster 1915, 121f. 
2~ Sermo CCXI: h XIX/I, N. 10, Z. 13-16. 
30 "Non enim qu,i infinita virrus es, aliquod eorum es quae ereasti, nee potest 
creatura infinitatis tuae eoneeptum eomprehendere, eum finiti ad infinitum 
nulla sit proportio. " (Oe pace fidei, e. I: h VII, 6, Z. 17 - 7, Z. 2); vgl. dazu h 
VII , 69, Adnot. 6 und J. I-I IRSCHBERGER, Das Prinzip der Inkommensurabilitiit 
bei Nikolaus von Kues, in: MFCG 11 (I975) 39-54. 
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getrennt. Diese Trennwand kann der Mensch von sich aus nicht durch-
brechen, aber GOtt hebt sie auf durch seine Menschwerdung in Jesus 
Christus. "Gott schuf alles um seiner selbst willen", so sagt Cusanus 
im Sermo XXJI, gehalten Weihnachten 1440 in Augsburg, "und eben 
dadurch auf das großartigste und vollkommenste, daß er alle Dinge auf 
sich hin schuf. Doch konnten diese ihm nicht geeim werden, da vom 
Endlichen zum Unendlichen keine Verhältnis beziehung besteht. Es sind 
daher alle Dinge in ihrem Ziel, in Gott, durch Christus. Denn hätte 
GOrt nicht die menschliche Natur - da jene g leichsam das Medium ist, 
das die anderen Naturen in sich einfaltet - angenommen, so wäre das 
Universum nicht vollkommen, ja es wäre überhaupt nicht."31 In einer 
anderen Pred igt nennt Nikolaus die Menschheit Christi die Treppe, mit 
. deren Hilfe das Geschöpf zu GOtt aufzusteigen vermöge. 32 
Die bei den genannten Überlegungen, deren inhaltliche Aussage sich 
durch schier unzählige Belege aus dem cusanischen Predigtwerk bestäti-
gen ließe, dokumentieren die theologische Zentralstellung, die Nikolaus 
der Person Jesu Christi zuweist.3] Christus ist der Höhepunkt der gött-
lichen Offenbarung, der "Deus reve latus", der Offenbarer des verbor-
genen Vaters, durch und in dem dieser sichtbar wird. 3'! Zugleich erfüllt 
sich in ihm die Sehnsucht des Menschen nach Vollendung und Heil. 
Der inkarnierte Sohn Gottes ist, da vollkommenes, reines Bi ld 
("imago") des Vaters, der Mittler zur Gorreskindschaft des - nach dem 
Bericht der Genesis (1,27 sec. Vu lg.) - "ad imaginem er similitudinem 
Dei" erschaffenen Menschen, d. h. der Mensch ist auf das Bild des Soh-
nes hin geschaffen und findet seine Erfüllung, die Glückseligkeit, in der 
Verähnlichung mit ihm.35 
Die vielen Themen, die, abhängig vom Anlaß und den biblischen 
Texten der Tagesmesse, in den Predigten angesprochen werden, werden 
von Cusanus immer wieder auf den Lieblingsgegenstand seiner Verkün-
digung, die Person Jesu Christi, rückbezogen. In seiner großen Synodal-
31 Sermo XXII: N. 32, Z. 1-10; vgJ. dazu K. RHNHARDT, Christus, die .. abso. 
Jute Mitte", als der Mittler zur Gotteskindschaft, in: MFCG 18 (1989) 20M. 
32 .. Tua humanitas est scala, per quam crearura in DeUln ascendit. 'Finiti ad 
infinitum nulla est proporrio', scd tuae humanitatis ad creaturas es! symbolica 
concordantia." (Sermo 111: h XVI, N. 11, Z. 8-11) 
33 Vgl. W. A. EULER, Die Chrisrusverklindigung in den Brixener Predigten des 
Nikolaus von Kues, in: MFCG 27 (2001) 65-80. 
34 .. Jesus igitur est apparirio abscondiri Dei seu revelario sive osrensio" 
(Sermo CCL)( [unedierr[: Cod. Vat. Jat. 1245, fol. 204'"" ); vgl. dazu mit weite-
ren Belegen W. A. EUL.ER, Die Chrisrusverkündigung (wie Anm. 33) 68-70. 
35 Vgl. u.a. Ser1110 CCXLlX (unediert): Cod. Var. lat. 1245, fol. 186·b; Sermo 
CCLI (unediert): Cod. Var.lat. 1245, fol. 188'"" ·189 ..... 
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predigt vor dem Klerus der Diözese Brixen vom 2. Mai '1457 (Sermo 
CCLXXX) bezeichnet Nikolaus die Hauptaufgabe der kirchlichen Ver· 
kündigung prägnant als .,evangelizare Christum", .. Chrisws als die 
Frohbotschaft verkündigen". Er schreibt dort: "Wenn also Christus 
erkannt wird, wird alles in ihm erkannt. Wenn man Chrisrus hat, hat 
man in ihm alles. Es ist also unsere Aufgabe, Chrisrus als Frohbotschaft 
zu verkünden, damit er erbnnt wird, weil in seinem Nnmen, d.h. in 
seiner Erkenntnis, dns Heil und das Leben bestehen. Es gibt keinen 
anderen Namen, keine andere Erkenntnis, die die einsichtbegabte Natur 
heilt, deren Leben Erkennen ist, als diese. Chrisws ist also die Wahr· 
heit, deren Erkenntnis durch jedes Einsichtsvermägen gesucht wird. 
Wenn man diese Wahrheit hat, hat man das letzte Ziel aller Sehnsucht. 
Und die Freude über die erlangte Wahrheit ist das ewige Leben. "36 
Christus als die Frohbotschaft erkennen, heißt ihn nls Sohn Gottes 
erkennen und gläubig verehren. Daran hängen für Cusanus die christli-
che Frömmigkeit und Ethik, durch die der Glaubende zur Chrisrusför· 
migkeit gelangen soll. Werden die Taten und Worte Jesu, so sagt Cusa-
IllIS in seinen Predigten immer wieder, nicht als die Taten und Wone 
des Sohnes Gortes aufgefaßt, so begegnet ihnen unwillkürlich der Zwei-
fel, ob man ihnen Glauben schenken soll. Dieser Zweifel verhindert die 
Hingabe, er verunmöflicht es, ohne innere Vorbehalte nach der Wei-
sung Jesu zu leben. 3 Deshalb macht Nikolaus in seinen Sermones 
immer neue Anläufe, die Gortessohnschafr und Heilsmirtlerschafr Chri· 
sti mit Hilfe der verschiedensten Bilder und Überlegungen zu begrün-
den.38 Er zentriert - und zwar mit zunehmendem Alter immer stärker-
sein Interesse auf diesen einen Punkt, hinter den viele dogmatische Ein· 
zelfragen zurücktreten. In der Schrift De aequalitate aus dem Jahr 1459 
weist Cusantls darauf hin, daß er die "summa evangclii", den Kern 
bzw. den Inbegriff der Frohborschaft, welcher Christus ist, in seinen 
verschiedenen Predigten immer wieder neu zu erklären suchte: .. Zuerst 
undeutlicher", wie er sich ausdrückt, "als ich in jungen Jahren damit 
begann und Diakon war, dann deutlicher als ich zum Priestertum 
36 N. 7, NIKOLAUS VON Kurs, Texlauswahl in deutscher übersetzung 4. Vom 
rechten Ilören und Verkündigen des Wortes Gortes (wie Anll1. 27) 20; die dt. 
Übers. folgt weitgehend ebd., 21. 
}7 Vg1. etwa Sermo CU I; h XVIlI/2, N. 7, Z. 25-37; ., Tune, si creditur Filius 
Dei, ratio condudit sibi credenduTll er quod sicut docuit oboediendllt11 et qllod 
vita sua est forma prnnium ad aetcrnam vitam tendenriurn." (Sermo CCLXXX: 
N. 9, NIKOLAUS VON KUES, Textauswahl in deutscher Überserll1ng 4. Vom rech-
len Ilören und Verkündigen des Wortes Gones Iwie Anm. 271 24) 
311 Vgl. R. HAUßST, DIe Christologie des Nikolaus von Kues (wie Anm. 9); W. 
A. EULER, Die Christusverkundigung (wie Anm. 33). 
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emporstieg, und schließlich schien es noch vollkommener zu werden, 
als ich in meiner ßrixener Kirche den Dienst des Bischofs versah und 
während meiner apostolischen Legation in Deutschland und anderswo 
tätig war" .39 
Aus dem Gesagten folgr ebenfalls, daß die Moralverkündigung in 
den Sermones sich an Chrisrus als der Norm und dem Vorbild ethi-
schen Handelns orienriert.40 Auch die Überlegungen zur göttlichen Tri-
nität, zum HI. Geist und zur Jungfrau und Gortesmutter Maria, di e sich 
insbesondere in den Festpredigren zu Trinitatis, Pfingsten , Mariä Ver-
klindigung lind Ilimmeifahrr finden, sind in der Regel mit der Person 
Christi verknüpft, von dem die christliche Religion nicht nur ihren 
Namen, sondern ebenfalls ihr offenbarungstheologisch-soteriologisches 
Proprium hat.41 
111 
Werfen wir nun, nach der notgedrungen recht knappen Skizze der 
inhaltlich-thematischen Schwerpunkte der cus3nischcn Predigten, einen 
Hlick auf deren formale Charakteristika: 
Ken nzeichnend für die cusanische Theologie ist das Bemühen des 
Kardinals, metaphysische Spekulation und Treue zu den Kernaussagen 
der HI. Schrift und zum kirchlichen Dogma miteinander zu verbm-
den.42 Dies zeigt sich insbesondere ~n den Predigten. Dabei wechselt 
sein Vorgehen. Er entwickelt seine Überlegungen enrweder spekulativ 
lind überprüft sie dann an der Bibel oder er nimmt die Schrifttexte der 
Tagesmesse zum Ausgangspunkt einer philosophisch-spekulativen 
Durchdringung und Vertiefung. Sein Schrifrverständnis unterscheidet 
sich natilrlich von dem unseren, da er in der Tradition der allegorischen 
Schriftauslegung Meht.4 } Das bedeutet allerdings mcht, daß sein 
Umgang mit der 1-11. Schrift willkurlich wäre. Der Pred ige r müsse sich, 
19 De acqualitarc: h XII, N. 37, Z. 1-6. 
40 Vgl. dazu A. DAliM, Christus - .. Tugend der Tugenden", 10: MFCG 26 
(2000) 187-202. 
41 .. Via igirur. qua lesus Christus nos praccessir, cuius sequclam scu religio-
nem professi sumus, nos ducit ad regnum caelorum stu !.OCieratem civium 
~upernorum . Et nisi ha ne lidern haberemus de Christo, nequaquam christiam 
esscmus." (Serrno CXCVlllunedierrl : Co<!. Var. lar. 1245, fol. 108") 
42 Vgl. dazu K. RUNIIARDT, Nikolaus von Kues in der Geschll.:hre der mittel-
alterlichen Bibclexegese, in: MFCG 27 (200 1) 55ff. 
41 Vg1. K. REINHAlU>T, .,Wo sollen wir Brot kaufen ... " Uoh 6,5). Gedanken 
aus einer Predigt des Nikolaus von Kues über die Predigt als lebendige Verkün-
digung des WOrtes Gone<;, 111: TIhZ 102 (1993) 103; DER~, Nikolaus von Kues 
in der Geschichte der mittelalterlichen Bihelexegese (wie Anm. 42) 44-46. 
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erk lärr Nikolaus im Sermo CCVII dem Klerus seiner Diözese, das in 
der HI. Schrift überlieferte Wort Gottes zu eigen machen; nur das aus 
eigener Einsicht gesprochene Wort belehre und nähre die Hörer seiner 
Verkündigung."''' Vor dem Hintergrund dieser Aussage werden die origi-
nellen philosophisch-theologischen Gedankengänge in vie len cusani-
schen Predigten verständlich. 
Die spekulative Ader des Kardinals bricht in den Predigten immer 
wieder durch. In der großen Epiphaniepredigr von 1456 (Sermo 
CCXVI) merkt er selbst, daß seine subtilen Überlegungen zur Ewigkeit 
der Welt seine Zuhörer im Brixener Dom wohl überfordern werden 
und schreibt, um sich zu zügeln: ,.,Diese AUS5.1gen sind bei der Predigt 
wegzu lassen, weil sie nicht auferbauen. "4$ Nikol3us reicherr seine 
Gedanken in den Predigten an durch den vorsichtigen Gebrauch von 
Bildern sowie durch Anknüpfungen an die Lebenswelt, den Erfahrungs-
bereich seiner Zuhörer. Dabei macht er, was die theologische Substanz 
seiner Lehre betrifft, keinerlei Zugeständnisse an seine Adressaten. Die 
Predigten können deshalb nicht als eine Populär- bzw. Primitivausgabc 
des cusanischen Denkens betrachtet werden, wie man lange Zeit ohne 
genaue Kenntnis ihres Inhalts annahm, sondern müssen a ls originäre 
Entfaltungen seiner zentralen Ideen ernst genommen werden. 
Dies bedeutet zugleich, daß die Verkündigung des Kardinals, sowohl 
in Anbetracht des damaligen Bildungsniveaus - vie le G läubige waren ja 
Analphabeten -, als auch mit Blick auf die gegenwärtig übliche kirchli-
che Predigt ungewöhnlich anspruchsvoll ist. Im Sermo CCLXX rV, 
gehalten am Fest Mariae Verkündigung 1457, geht Nikolaus auf den 
ihm zu Ohren gekommenen Vorwurf ein, seine Predigt se i zu schwierig. 
Zur Verteidigung seiner Verkündigungsweise beruft er sich ausdrücklich 
auf das Vorbild Jesu, dessen Begegnung mit der Samariterin am Jakobs-
brunnen Uoh 4) im Tagesevangelium geschi ldert wird: 
,.,Einige pflegen darüber zu murren ('murmurare'), so als predigte 
ich manchmal bei euch einfachen Leuten über zu hohe Dinge. Ebenso 
haben sich auch hier die Jlinger darüber gewundert, daß Christus mit 
einer Frau über so hohe Dinge sprach. Wenn jene beachten wollten, 
wie Christus jenem Weiblein ('muliercula'), das eine Sünderin und 
Samarirerin war, und das ihn a llein hörte, die geheimsten und tiefsten 
44 .. Unde loqui suo sensu est ex lIItellectu proprio proferre verbum vitae. 
Illud insrruit er cibat; CUI11 guStu enim saporoso emittitur er recipirur." (Sermo 
CCVII: h XIXlI, N. 2, Z. 7-10); vgl. K. REJ"HARDT, ",Wo sollen wir Brot kau-
fen ..... Uoh 6.5) (wie Anm. 43) 101 -109. 
4 S .. Vide de hils quaestlonibus Augustinum XI Confessionum, er sunt dimir-
rendae, quia non aedificant. " (Sermo CCXVI: h XIX/l, N. 25, Z. 24f) 
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Dinge in nut'l.bringender Weise offen barre, so würden sie mir verzeihen. 
Denn ich spreche zu einer größeren Zahl von Menschen und hoffe, daß 
es unter ihnen einige gibt, die mehr Verständnis haben als jenes Weib-
lein. "46 
Nikolaus war sich bewußt, daß er seinen Hörer viel abverlangt, 
zumal er diese niemals mir bi lligen Effekten und marktschreierischer 
Rhetorik zu fesseln beabsichtigt, welche sich unter den spätmittelaltcrli-
ehen Predigern so großer Beliebtheit erfreuten. Trotzdem haben seine 
Predigten nicht nur "Murren", sondern ebenfalls Begeisterung hervor-
gerufen. Während der Legationsreise durch das Deutsche Reich zog der 
Prediger Cusanus oft große Menschenmengen an und ein Chronist aus 
Nürnberg nennt die Predigt des Kardinals "daz schonst ding, daz ich je 
'gehort habe" .47 
In den erhaltenen Predigtenrwürfen finden sich nur selten Hinweise 
auf konkrete Ereignisse und politische Konflikte, wie erwa seinen lang-
jährigen Streit mit dem Tiroler Herzog und den Adeligen seines Bis-
tums. Dies bedeutet allerd ings nicht, daß er auf der Kanzel auch immer 
so zurückhaltend gewesen wäre. In einer nicht iiberlieferren Predigt von 
Gründonnerstag 1455 vergleicht er erwa Maria von Wolkenstein, Toch-
ter des Minnesängers Oswald von Wolkenstein und Vorsteherin des Bri-
xener Klarissenklosters, die sich seinen Bemühungen um eine Reform 
ihres Klosters widersetzte, wenig schmeichelhaft mit Pontius Pilaws. 
Dies berichtet die derart Gescholtene in einem Brief an ihren Bruder.48 
Diese Äußerung wird wohl eher eine Ausnahme darstellen. Cusanus 
war sicher nicht der Mann für derbe Kapuzinerpredigten und nach 
allem, was wir wissen, hat er sich auf der Kanze l darauf konzentriert, 
den christlichen Glauben zu verkündigen. Als Bischof verurteilt er in 
diesem Zusammenhang gelegentlich abergläubige Praktiken und kriti-
siert mitunter auch den Klerus. $0 geißelt er im Sermo CXLVII, gehal-
ten am 12. März 1454 vor den Priestern der Brixener Kathedrale, im 
Anschluß an das Evangelium von der Tempelreinigung mit scharfen 
Worten die Unsitte, Gebühren für geistliche Handlungen zu erheben 
oder gar vor der Beichte Geld einwfordern.49 Am Ascherrnitrwoch des 
Jahres 1456 vermerkt Nikolaus birter, daß man in der gegenwärtigen 
Christenheir mehr vanitas als veritas finde .5o 
46 Sermo CCLXXIV: er V2-5, 118, Z. 20-27. 
47 Vgl. Acta Cusana U3a (wie Anm. 23) Nr. 1214. 
48 Vgl. H. PAULI, Die geistige Welt (wie Anm. 26) 171. 
49 Vgl. Sermo CXlVII: h XVnV2, N. 6-8 (mit zahlreichen Hinweisen auf 
ähnliche Äußerungen des Cusanus im Parallelenapparar! ). 
so .. Si enim sano oculo inruemur omnem statum chrisrianitatis, plus vanitatis 
reperimus quam verita[is." (Sermo CCXXI: h XIX/2, N. 5, Z. 11 . \3) 
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Das Bemühen des Kardinals um ei ne reflektierte, der existentiellen 
Bedeutung des Glaubens angemessene Verkündigung ist Ausdruck sei-
nes Gehorsams gegenüber dem Willen Christi, den se lbst zu vollbringen 
und den Gläubigen unvcrkürl.t zu verkünden, ihm sein kirchliches Amt 
gebietet . Diese Auffassung bringt er immer wieder zum Ausdruck.51 
"Evangeli1.are", "die Frohbotschaft verkünden", ist, wie Nikolaus in 
Sermo C UI schreibt, die "größte und höchste Aufgabe des Priesters" .52 
Eine solche Verkündigung bedeutet Teilnahme am Werke Christi und 
kann nur in ch ristusfönniger Weise erfolgen. Deshalb, so der Kardinal, 
würden zwar alle Priester gleichermaßen die Konsekrationsvollmacht 
besitzen, aber nur die besten Priester, die tugendhafteren und die Nach-
folger der Apostel, die Bischöfe, dürften predigen.53 
Eine treffende, die Überlegungen dieses Absc hnittes prägnant 
zusammenfassende Charakterisierung der cusanischen Predigtweise bie-
tet der französische Cusanusforscher Edmond Vanstcenberghe: "On 
pourrait cnracteriser d'un mot la predication de Nicolas de Cues, en 
disanr qu'elle fur, avanr tOllt, sincere et positive. Le ,docteur tres chre-
tien', comme on I'a appele, a moins ehe rehe a detruire qu'a edifier. JI a 
preche ce qu'il a aime; er il a aime par-dessus tout Dieu, tel qu'il s'est 
revele a nous dans son Christ. "54 
IV 
Fragen wir abschließend nach der Bedeutung der Pred igten für die 
Erschließung des cusanischen Denkens: 
Alle Schriften des Nikolaus von Kues behandeln jeweils nur Teil-
aspekte der Philosophie und Theologie unter einem bestimmten Blick-
winkel. Cusanus hat uns keine rheologische "Summe" überliefert; er 
war kein Theologieprofessor lind hat nicht zu allen Fragen der Theolo-
gie - etwa in der Form eines Senrenzenkommentars - systematisch Stei-
lung genommen.H Zur Rekonstruktion insbesondere der theologischen 
Ideen des Kardinals sind deshalb die Sermones absolut unverzichtbar. 
Viele Fragen we rden hier erÖrtert, die in seinen Schriften überhaupt 
nicht behandelt werden. Andere, die dort nur knapp zur Sprache kom-
SI Vgl. etwa Sermo CCLXXIV: er V2-5, 144, Z. 6-13. 
S2 "Maximum igirur et altissimum officium est cvangciizare atque in hoc 
mundo chrisriforme er aposmlicum." (Sermo CU I: h XV1II/2, N. 9, Z. 11-13) 
SJ Sermo C UI: ~ XV11J12, N. 10, Z. 14-19. 
54 E. VANSTFENBERGHE, Le cardin:'ll Nicolas de Cues (140 1-1464). L'action-
la pensee, Paris 1920 (ND Frankfurt/M. 1963) 164. 
ss Vgl. A. DAHM, Die Soteriologie des Nikolaus von Kues. Ihre Entwicklung 
von seinen frühen Predigten bis zum Jahr 1445, Münster 1997, 7 Anm. 48a. 
292 
men, werden in den Predigten ausführlich und originell thematisiert. 
Cusanus se lbst verweist in se inen Sch riftens6 und in seiner Korrespon · 
denzs7 bei wichtigen theologischen Fragen versch iedentlich auf seine 
Überlegungen in den Se rmones. 
Die Predigten ermöglichen einen "Blick in die Werkstatt des Cusani-
schen Denkens", wie die heiden Initiatoren der Heidelberger Akademie-
ausgabe Ernst Hoffmann und Raymond Klibansky feststelten.58 An 
ihnen läßt sich zugleich die innere Enrwick lung seines Denkens wäh-
rend eines Zeitraums von mehr als 30 Jahre n studieren.s9 Deshalb müs-
sen die Sermones auch bei der Analyse seiner Philosophie gebührend 
berücksichtigt werden. Dies geschieh t seit einiger Ze it in verstärktem 
Maße - gewissermaßen pa raltel zum Fortschreiten der kri tischen Pre-
digtedition. In manchen Feldern der Philosophie sind die Predigten 
sogar eine Hauptquelle, etwa im Bereich der Ethik, wie sich bei einem 
internationalen Cusanus-Symposion in Trier über die Ethik des Niko-
laus von Kues zeigte.6o 
In De apice theoriae, dem letzten, wenige Monate vor seinem Tod 
verfaßten Werk des Kardinals, ermahnt dieser seinen Sekretä r Peter von 
Erkelenz mit Nachdruck, er möge sich ganz intensiv mit seinen theolo-
gischen Schriften und seinen Predigten beschäftigen. Dann werde er, so 
hofft Nikolaus, ein "acceptus Dei contemplator" werden. 6 \ Man sieht 
daran, wie hoch Cusanus die Bedeutung seiner Predigten einschätzte. 
Sie erheben denjenigen, der sich eingehend mit ihnen befaßt, zur 
Betrachtung Gones. Dies gi lt nicht nur für den Sekretär des Kardinals, 
sondern auch für den heutigen Leser. 
56 Vgl. 2. 8. Anm. 39 zu De aequatira[e und Anm. 61 zu De apice theoriae. 
57 Vgl. dazu u.n. den Brief von Nikolaus von Kues an Abt Kaspar Aindorffer 
vom 22.09.1452; ed. E. VANSTEENßERGIIE, Amour de Ia docte ignorance (wie 
Anm. 28) 111. 
58 Cusanus-Texte I. Predigten 1. ., Dies Sanctificatus" vom Jahre 1439, hg. v. 
E. HOFFMANN und R. KUßANSKY, HeideJbcrg 1929,4. 
59 Vgl. er 112-5, 4 sowie K. FLASC~I, Nikolaus von Kues (wie Anm. 8) 13. 
60 VgJ. MFCG 26 (2000): Sein lind Sollen. Die Ethik des Nikolaus von Kues. 
Akren des Symposions in Trier vom 15. bis 17. Oktober 1998. 
61 Oe apice theoriae: h XII, N. 16. 
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WILHELM EGGER 
Die Kirche von Brixen zur Heiligen Schrift 
hinführen 
Die Srixner Predigten des Nikolaus Cusanus· 
Kardinal Nikolaus Cusanus hat seine Predigt zum Karfreitag 1457 
(Sermo CCLXXVIH) als ein Zwiegespräch zwischen M:Hia, dem gelieb-
ten Jünger Johannes und der Ecclesia ßrixinensis gestaltet. Als Sprecher 
der Ecclesia Srixinensis wender sich Cusanus an Maria mir den Worten 
.. Du weißt, mildeste Murter, wie norwendig es für unser Heil ist, das 
Leben Jesu zu kennen, in dessen Leben das Leben aller Lebendigen ist". 
Diese Predigt beginm in einer - ich würde fast sagen - herzlichen und 
eindringlichen Weise. An Cusanus bin ich als Bischof von Bozen-Brixen 
(seit der Änderung der Diözesangrenzen 1964 heißt die Diözese Bozen-
ßrixcn) interessiert, und auch als Exeget, der sich mit der Auslegungs-
geschichte der Hei ligen Schrift und mit Mcthodenfragen beschäftigte. 
Zu den ßrixner Predigten sind einige schöne Beiträge erschienen.! Es 
soll nun versucht werden, auf folgende Fragen zu antworten: Wovon ist 
Kardinal Cusanus in seinen Predigtentwürfen bewegt, wozu will er jene 
bewegen, die ihm zuhören, wie stellt er sich selber in seinen Predigten 
dar, wie will er jene, die ihm zuhören, zur Heiligen Schrift führen, wei-
ches Verständnis von Schrift hat er? 
• Es handelt sich um den Vortrag des Verfassers bei der Tagung in Brixen 
.,Nikolaus Cusanus in Brixen. Ein Christ im Dialog mit Religionen und Völ-
kern'" (t 1.-13. 10.2001). Der Verfasser dankt dem Cusanus- Insritut Trier, das 
ihm einen Vorabdruck der Brixner Predigten des Cusanus zur Verfügung 
gestellt hat. Für eine Reihe von Dokumenten wird öfter zitien: NIKOLAUS VON 
KUF.5: Briefe und Dokumente zum Brixner Streit. Kontroverse um die Mystik 
und Anfange in Brixen (1450-1455), hg. von W. Baum und R. Senoner (Wien 
1998), und NIKOLAUS VON Kul::.S: Briefe und Dokumente zum Brixner Streit, 
Band 11: Nikolaus von Kues als Seelsorger. Briefe. Denkschriften (1453-1458), 
hg. von W. Baum und R. Senoner (Klagenfurt 2000). Die ÜberserLungen zu 
Sermo CCLXXX stammen von Prof. Dr. Wolfgang Lenn:en-Deis (Trier); die 
ubrigen vom Verfasser. 
I H. PAUlI, Die geistige Welt der Urixener Predigten des Nikolaus von Kues: 
MFCG 2~., 1~3-186j \Y. LFNl'Zf.N-DEIs, Den Glauben Christi teilen. Theologie 
und Verkundlgung beI NIkolaus von Kues (Stuttgart 1991); K. REINHARDT, 
NIkolaus von Kues. In der Geschichte der mittelalterlichen Bibclexegese: 
MFCG 27 (2001) 31-63; W. A. EUI ER, Die ChrisfUsverkündigung in den Brixe-
ner Predigten des Nikolaus von Kues: MFCG 27 (2ool) 65-80. 
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1. Nikolaus Cusanus als Prediger in der Diözese Brixen 
1.1 Das Textcorpus der Predigten 
Dieser Vortrag beschäftigt sich mir den Brixner Predigten des Cusanus. 
Aus den sechseinhalb Jahren seiner Tätigkeit in der Diözese Brixen sind 
167, überwiegend sehr umfangreiche, in lateinischer Sprache verfaßte 
Predigtenrwürfe erhalten. Es handelt sich um die Hälfte seiner Predigt-
enrwürfe. Die Predigtenrwürfe sind ganz unterschiedlich. Auch der Aus-
arbcitungsgrad ist sehr verschieden. Neben kurzen Skizzen stehen sorg-
fält ig ausgearbeitete Enrwürfe. In einigen wenigen Fällen gesraltet 
Cusanus den Predigtentwurf Zll einem Gespräch, erwa in der Karfrei-
tagpredigt 1457, oder zu einem Gespräch zwischen einem .. Devotus" 
und Jesus (Sermo CLXXVI). Nur selten findet sich eine direkte Anrede 
an Jesus und an Gott (Sermo CLXXXIX). Manchmal stellt Cusanlls 
auch Fragen, so erwa drei Fragen an Petms und Paulus (Sermo CXCII); 
cr führt auch Einwände an: .. Einer könnte zweifeln, Du könnrest sagen 
... " (Sermo CCLVII ). Eine Predigt bieter eine lange Liste von Zitaten 
des Arisrote1es, um dann auf den Glauben zu kommen (Sermo CXCIX); 
eine Vatemnsererklä rung ist eine lange Liste von kurzen Fragen lind 
Antworten zu den einzelnen Worten des Vaterunsers (Sermo CXCVIII). 
Zum Vaterunser finden sich noch drei Predigten: Sermo XXX, XXXI-
XXXIII, LXXXI, wobei die Fassung im moselfränkischen Dialekt die 
ausführlichste ist. 2 Manchmal findet sich geradezu eine fortlaufende 
Erklärung eines Paulusbriefes, er\va des Philipperbriefes (Sermo 
CLXIV); oder die kursorische Auslegung des ersten Korintherbriefes 
(Sermones CCXXXVII, CCXXXVIII ). Cusanus spricht dann von "cur-
sorie" oder von .. seriarim" (Scrmo CCUI). 
Die Predigten sind .. Textus" im Sinn des Wortes "Gefiige, Geflecht" 
aus biblischen Zitaten und philosophischen Themen, ein Gewebe von 
zahlreichen biblischen Stellen, verbunden mir Ausdrücken, die auf The-
men verweisen, die dem Cusanus wichtig sind. Am häufigsten finden 
sich Vers-für-Vers-AusJegungen des Bibeltextes mit den Textgliederungs-
signalen: "Dicit textus" oder "sequiwr". Die Ausführungen zu den ein-
zelnen Versen sind sehr oft kurz; es sind Kurzfassungen von philosophi-
schen und theologischen Gedankengängen, die anderswo weiter ausge-
führt sind. Die Übergänge von einem Gedanken zum nächsten sind oft 
rasch. Viele Aussagen des Cusanus muten an wie Aphorismen; es sind 
Sätze mit großer Dichte, über die man lange nachdenken könnte und 
l Vg1. dazu: N. CUSANO, Predica sul Padre nostro a cura di Pio Gaia, Torino 
1995, 63-65. 
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zu denen man in anderen Schriften des Cusanus ausführlichere Darle· 
gungen findet. Es gibt eher selten eine ruhige längere Darlegung. 
1.2 Der Eifer des Cusanus für die Verkündigung 
Kardinal Cusanus hielt es für seine große Aufgabe, die Christen .. in 
prata sacrae Scriprurae ducere" - die Menschen auf die Wiese der Hei~ 
ligen Schrift zu führen (Sermo CCLXXX ). Er sent ein Zeichen für sein 
Anliegen, indem er schon zwei Tage nach seiner Ankunft in Brixen am 
Karfreitag, dem 7. April des Jahres 1452, die Pred igt hält, und dies in 
einer Zeit, in der nur wenige Bischöfe selber predigten,3 
Die Predigttätigkeit des Cusanus fällt in eine Zeit, in der durch das 
Wirken der Vorgänger des Cusanus und durch Weisungen von Diöze~ 
san synoden in der Diözese Brixen das Bewußtsein von der Bedeutung 
der Verkündigung sehr gewachsen war. Die Haupclast der Predigt lag 
auf dem Pfarrklerus. Es wurde durchwegs nur in den Pfarrkirchen 
gepredigt.4 Anläßlich der Visitationen läßt Cusanl1s fragen, ob die 
Pfarrleute sich beim Verkünden des Wortes Gones in der Kirche befin· 
den, oder ob sie draußen schwärl.en.5 
1.3 Cl1sanl1s als Verkünder und seine Hörer 
Im Folgenden möchte ich auf die Frage eingehen, bei welchen Anlässen 
Cusan lls verkündet, wie er auf die Hörer eingeht und wie er sich selber 
sicht. Die Wirkung einer Predigt hängr in besonderem Maße von den 
Kommunikationsstrukturen ab, die zwischen dem Prediger und jenen, 
die ihn hören, besrehen,6 
t .3. t Anlässe der Predigten: kontinuierliche Glaubensun terweisung 
Die Predigten des Cusallus bieren eine kontinuierliche Glaubcnsumer~ 
weisung an Hand der Sonntags~ und Festevangelien in der Domkirche 
von Brixen, also an einen in sich im wesentlichen gleich bleibenden 
Adressatenkreis, wie er in dieser Weise in den früheren Perioden nicht 
J H. PAULI, ebd., 178. 
" Vgl. dazu A. TRENKWALDER, Der Seelsorgcklcrus der Diözc~ Brixen im 
Spätmineblrer, Brixcn 2000, 90- 100, 
S Visilationsorqnung für die Pfarrkirchen der Diözcse Brixen (Sommer 
1455), bei BAUM, 11 ,133. 
6 Zur Ana lyse von KOllllTIunikationsstrukturen vgl. W. EGGER, Melhoden-
lehrc zum Neucn Testament. Einführung in linguistische und historisch~kriti~ 
sche Methodcn (Freiburg 5. Aufl. 1999) 135- 145. 
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gegeben ist.' In dieser Zei t enrdeckt er, wie er selbst in der Schrift .. Oe 
aequalitatc" aus dem Jahr 1459 sagt, daß Ch ristus die .. summa evange-
lii", der Kern und Inbegriff der Frohbotschaft ist. In Sermo CCLXXII 
sagt Cusanus in der Auslegung des erSten Thessalonicherbriefes: .. Von 
mir habt ihr nicht, wie die Thessalonicher, die Unrerweisung in einer 
einzigen Predigt oder einigen Predigten erhalten, so daß ihr wißt, wie 
ihr wandeln sollt, sondern durch viele Predigten. Und ein ige von euch 
wandeln auch so". Daß es sich um eine konrinuierliche, auf die Evange-
lienabschnirte der Tage bezogene Predigt handelt, zeigt sich in manchen 
Angaben. Cusanus predigt auch über Texte, über die, wie er sagt, selten 
gepredigt wird (Se rmo CLXVII ). Manchmal verweist er sogar auf eine 
Predigt des Vorjahres (Serm o CLXXVIII ), 
Von den 167 Predigten der ßrixner Zeit hält Cusanus 141 in der 
Oomkirche. 1I W. A. Euler schreibt dazu: .. CUS.1I1US hat sich in seiner 
ßrixner Zeit ganz auf das Predigen konzentriert .... In den Jahren zwi-
schen 1454 und 1457 hat Cusanus keine sonstigen philosophischen 
oder theologischen Schriften abgebsst. Seine geistig-schriftstellerische 
Tätigkeit war also ga nz auf die Predigten konzenrriert". Er schreibt 
1454 an Bernhard von Waging9 : "Jetzt habe ich Zeit für die Visitation 
meiner Karhedralkirche und für die Unterweisung des gläubigen Volkes, 
so daß mich die Arbeit ganz beansprucht und spekulative Tätigkeit 
nicht zuläßt." Cusanus sorgt dafür, daß seine Predigtentwürfe erhalten 
bleiben; er drückt auch des öfteren den Wunsch aus, daß seine Predig-
ten ve rbreitetet werden. Er weiß, daß seine Schriften gern gelesen wcr-
den und er trifft auch Maßnahmen, damit seine Predigten verbreitet 
und gegebenenfalls auch erklärt werden. Fr weiß, daß manche Predig-
ten nicht ausgefeilt sind lind nimmt sich vor, dies später zu wn. lO 
1.3.2 Hinweise des Cusanus auf die Hörer 
An einigen wenigen Stellen Illmmf Cusanus Bezug auf die Adressaren. 
DIe Stadt Brixcn wird das eine oder andere Mal genannt. Aus manchen 
Ilinweisen kann man ersehen, welches Bild sich Cusanus von seinen 
Hörern macht. Er weiß, daß die Hörer manchmal von weir her kom-
men und zur Ernre zurück müssen. So will er sich kurz fassen (Sermo 
CCXXXVI). Manchmal denkt Cusanus an ganz eifrige Hörer. Die 
7 EULER, Christu~verkundigung, 67. 
8 11. PAUlI, Die geistige Wdl, 169-170. 
9 Nr. 39b bei BAUM, I, I H- 137. 
10 Brief an K. AIKDOR~FfR (22.9. 1452, Brixen) bei B\ll\1, I, 93; ,lhn!i,h der 
Brief an Bernhard von Waging (16.8.1454, Brixen) BAUM, I, 147. 
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Hörer sollten sich auf den Verkünder geradezu stürzen (Sermo 
CXClII ). 
Manche Predigten sind sehr anspruchsvoll. In der Weihnachtspre-
digt des Jah res 1456 spricht er von der" Theologia negativa". Cusanus 
möchte die Menschen auf den Weg der Erkenntnis führen. Schon in der 
ersten Predigt in Brixen will er sie über Sinneswahrnehmung, über bild-
liche Vorstellung ~md Verstand (sensus, imaginatio, ratio) hinaus, zu 
Christus, der ei nfachen und reinen Wahrheit führen (Sermo CXXIl ). 
Daß einige über diese anspruchsvolle Gedankenführllng murrten, 
nimmt wohl kaum wunder. In Sermo CCLXXIV kommt Cusanus auf 
das "Murren" ein ige r zu sprechen, die meinen, daß er den einfachen 
Hörern zu hohe Dinge predige. Er erwidert, da ß sie ihn schonen wür-
den, wenn sie au f di e Offenbarung Jesu gegenüber der Samariterin ach-
ten würden, der Christus "secretissima" und "profundissima" in nützli-
cher Weise geoffenbarr habe. 
1.3.3 Hinweise des Cusanus auf die eigene Person und au f sei ne Ver-
kündigungsaufgabe 
Die Bemerkungen zur eigenen Person sind in den Predigten äußerst 
knapp. Von seiner Amtsauffassung zeugen die Worte: "Der Diener ist 
ein Instrument seines Herrn. Er muß ein treuer Knecht sein, der den 
Wi llen des Herrn kennt und ausführt. Deshalb muß der Bischof gelehrt 
sein und den Willen Gottes kennen, der in den Heiligen Schriften nie-
dergeschrieben ist, nämlich im Alten und im Ne uen Instrument (sie), 
welche Instrumente den Letzten Willen oder das Testament Gortes ent-
halten" (Sermo CLXXIV). Cusanus liest die Schrift auch als Anweisung 
an sich se lbst. In einer kursorischen Lek türe des Philipperbriefes (Se rmo 
CLX1V) wi rd der Text als Anweisung für consacerdotes und commini-
stri ge lesen, und auch für sich selbst: .,Paulus docet me ... ". Cusanlls 
will nur sagen, was Paulus sagt. Auch die Aussagen zur Situa tion der 
Diözese sind ka um merkbar. Zu sprechen kommt Cusanus auf die Tür-
kengefahr und den Sieg über die Türken bei Belgrad (Se rmo CCXL). 
Auf das Problem der Hexen kommt er sehr vorsichtig zu sprechen 
(Sermo CCLXXI). 
Aufgrund di eser sparsamen Äußerungen kennen wir den Kontext 
wenig und wissen nicht, wie weit hinte r allgemein klingenden Formu-
lierungen für seine Hörer konkrete Zustände ersichtlich waren. Ga nz 
anders geht Clisanus in den Synodenbestimmllngen vor: Er gibt genaue 
Anweisungen dafübe r, was zu geschehen hat . H. Hallauer machte mich 
darauf au fmerksam, daß Cusanus im mündlichen Vortrag der Predigten 
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sehr wohl auf konkrete Anliegen, etwa Reformbemühungen, zu spre-
chen kam. Auch werde von Zeitgenossen seine Beredsamkeit gerühmt. 
In der Predigt in Prettau im Ahrnral macht Cusanus auch ein paar 
Bemerkungen, die wohl persönlicher Art sind. So, wie Jesus als Erlöser 
und Hirte die Seelen sucht und sie zu Hause aufsucht, um sie zu heilen, 
so wirkt auch der Bischof, der Seelsorge betreibt. Auch der Bischof übt 
Seelsorge an der ganzen Diözese, wenn er durch seine leibliche Anwe-
senheit einen Sünder sucht. Ähnlich sagt er auch in Sermo CLXIV, daß 
er bei Verhinderung einen Vertreter schicken muß, der nicht den eige-
nen Vorteil sucht, sondern Christus. Gemäß der Absicht "in prata 
Sacrae Scripturae ducere" nimmt in den Predigten das WOrt "weiden " 
eine auffallend wichtige Stellung ein, denn predigen heißt "Nahrung 
schenken". Und die eigentliche Nahrung ist das Wort Gottes: .,Pascere 
est verbo Dei vivificare" - ,.Nahren heißt, durch das Wort Gones 
lebendig machen" (Sermo CLXXIV). Durch die Verkündigung wird 
gönliches Lehen gezeugt (vgl. Sermo CCLXXX). Die Verkündigung 
setzt eine "vita christiformis" des Verkünders voraus (Sermo CCVII). 
Anläßlich der Synode 1457 (Sermo CCLXXX) außert sich Cusanus: 
"Wenn das Leben ein Beispiel für das Wort Gones ist, dann teilt Chri-
stus das Won aus. Christus ist das WOrt Gones. Das Wort Gottes teilt 
sich selbst aus". 
1.3.4 Die Welt der Predigten 
Die Predigten des Cusanus führen in die Welt des Glaubens: ,. Wenn du 
recht in die Schrift eintrittst, wirst du nichts finden außer GOtt, die 
Welt und Christus, und Christus, in dem Gort die Welt mit sich ver-
söhnt hat" (Sermo CLXXXV). Inmitren der Auseinandersetzungen mit 
dem Landesflirsten, den Mühen der Visitationsreisen, der Sorge um den 
Stand der Diözese, um Finanzprobleme, hört Cusanus auf das WOrt 
Gones und fühn die Menschen zu Christus. Politische Auseinanderset-
zungen, Strenge der Synodalvorschrifren, Sorge um die Güter der Kir-
che, finden kaum einen Platz. Es geht darum, "Chrisrum evangelizare". 
Der Vergleich mit den Synodalbestimmungen, die Cusanus erlässt, 
und mit den philosophischen Schriften der Brixner Zeit, laßt diese reli-
giöse Eigenart der Predigten deutlicher hervortreten. Als Beispiele 
nenne ich die Predigt auf der Synode vom 2. Mai 1457 und das ProtO-
koll der Synode. Die Predigt auf der Synode hat als Thema: "Ego sum 
pastor bonus" - "lch bin der gute Hirt". Das Protokoll der Synode ver-
merkt dazu, daß Kardinal Cusanus in feierlicher Weise eine schöne und 
recht ausführliche Predigt über den Hirten der Schafe hielt (,,5ermonem 
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pu Ich rum et satis prolixum" J. 11 Die auf der Synode behandelten kon-
kreten Themen spielen keine Rolle in dieser Predigt. Die Predigten sind 
in keiner Weise in der Art einer Visitationsordnung gehalten. Nur ein 
Beispiel habe ich in der Art einer Visitationsordnung gefunden, nämlich 
den Sermo CXCVIl vom 20. Juli 1455 in Brixen. Deutlicher sind in 
den Predigten die drei in der Brixner Zeit entstandenen philosophischen 
Schriften zu spüren. 12 Aus dem Vergleich der Schriften .. De visione 
Dei", "De pace fidei" und .. Oe beryllo" zeigt sich, daß sich auf die Zeit 
der Abfassung dieser Schriften hinweisende Stichworte lind Gedanken 
in mehreren Predigten der gleichen Zeit finden (siehe De visione Dei 
XXI und XXV, und Senno CXX IX; De pace fidei und Sermo CXXVI, 
7,1; De beryllo und Senno CCLXXXVIII). 
2 Die Auslegung der Heiligen Schrift bei Cusanus 
Die Verkündigung in den Brixner Predigten des Cusanus ist Schriftaus-
legung. Die Predigten haben in der überaus großen Mehrheit ein Bibel-
wort als Titel und sind fast immer aus dem Tagesevangelium genom-
men, Qft mir der Bemerkung "in evangelio diei" (Sermones CLXXV 
und CLXXVI). Dazu kommen einige (wenige) Titel und Themen aus 
der Liturgie. In einigen Predigten kommt er ausführlich auf die Bedeu· 
tung der Heiligen Schrift zu sprechen (Sermo CCLlV: Quaecumque 
scripta sunt, ud nostram doctrinam scripta suntj Sermo CCLXXX). In 
den Predigten sind gedanklich zwei Schwerpunkte ersichtlich, wie Euler 
und Reinhard übereinstimmend darlegen: In ihnen tritt ein Kennzeichen 
der cusanischen Theologie hervor, nämlich die Verbindung von philoso-
phischer und theologischer Spekulation lind spirituelle Auslegung der 
Schrift. \3 
2.1 Die Methode der Schriftauslegung: Erklärung nach dem vierfachen 
Sinn der Schrift 
Cusanus kommt an wenigen Stellen auf die Methode der Schriftausle-
gung zu sprechen. Er kennt die Grenzen der Erklärung. Er schreibt an 
Kaspar Aindorffer (9.1. 1456): "Die unerklärliche Fruchtbarkeit der 
Heiligen Schrift wird von Verschiedenen verschieden erklärt, so daß bei 
so großer Vielfalt deren Unendlichkeit zum Vorschein kommr. Trorz-
, 
11 BAUM, 11 , 53. 
12 H. PAUII, ebd., 178, meint, nichts in diesen Predigten Hißr etwas von 
einem 1453 verfaßren Werk ahnen. 
IJ EULER, Chrisrusverkündigung, 77; REINHARDT, Bibclexegcsc, 62. 
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dem gibt es nur ein Wort, das in allem hervorleuchtet".l 4 Vielleicht 
kommt er auf seine eigene Erfahrung zu sprechen, wenn er sagt: "Nie-
mand wird gelehrt, außer wenn er mit Mühe aus dem tiefen Brunnen 
schöpfr, aus den Schriften, in denen das Wasser verborgen ist" (Sermo 
CCLXXIV). In der Schrifrauslegung steht Cusanus im Gefolge der mit-
telalterlichen Schriftauslegung. Für diese Schriftauslegung sind einige 
Ausdrücke kennzeichnend. Es gibt die "Iinera" (den "Buchsrabcn"), 
und es gibt den .,sensus spirirualis" (den geistlichen Sinn). Der "scnsus 
spiritualis" wird noch einmal in "scnsus allegoricus, moralis, anagogi-
cus" unterteilt. Dazu gibt es einen mittelalterlichen Merkvers. 
Minclalterlicher Übersenung Cusanus Ziel 
Mcrkvcrs 
Lmera Buchstabe zeigt, was I hSforil Sensus 
gtsta docef 8tsehehen Ist hncrnlis 
Quid credas alle- Glaubenssicht, was du Sensus Quid credendUffif 
goria glauben sollst allegoricu5 Pascentia 
Was glauben? Nah-
rung 
Moralis quod Lebensweisung, W;tS Sensus Quid f;tciendumf 
agas du run sollst tropologicus Imltalio 
Was tun? N;tchah-
muns 
Quo tcndas Wohm du streben Scnsus Quid spernndum~ Spes 
anagowa soliSt, .. Hmauffüh- an:agoglCUS gloriae 
rung" Was hoffen? Iierrlich-
keif 
In dieser Methode geht es um die Suche nach dem ursprünglichen 
Sinn des Textes, die Suche nach der Erkenmnis Christi, die Suche nach 
"Lebenshilfe" und .,Lebcnsweisung", die Suche nach den Gründen der 
Hoffnung. Jj Diese Methode ist ein Schlüssel zum Verständnis der Pre-
digtentwürfe und der in ihnen vorgelegten Gedankengänge. Die für 
14 BAUM, I, 93. 
H Diest: Methode, die im buf der J:ahrhunderte erarbeitet wurde, wird vom 
Katechismus der Katholischen Kirche (109-119) aufs neue empfohlen. Zu 
Recht, wie mir scheint, denn sie gibt viele Hinweise, wie wir den Reichtum des 
Schriftsinnes erfassen können. Vgl. auch W. EGcER: Eine kurze Anleitung zur 
lcctio divina. In: K. GOLSERlj. Gf.L\.il (Hg.), Weisheit und Kuh. Festschrift zur 
Emeritierung von Joh:ann Mayr und Josef Tscholl, Brixen 1993, 15-21; DERS., 
Una Chiesa alla riccrca del senso delle Scritturc. In: .,L'interprerazionc della 
Bibbia nella Chiesa", Leull1:ann/Torino 1998,9-14. 
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diese Methode kennzeichnenden Fachausdrücke finden sich bei Cusa-
nus, und die Kenntnis dieser Methode läßt den Gedankengang des 
Cusa nus erfassen. Ohne die Kenntnis dieser Methode könnte jemand 
vermuten, daß Cusanus einfach Gedankensprünge und freie Assoziatio-
nen zu Bibeltexten vorträgt. 
Cusanus unterscheidet zwischen einer Auslegung gemäß der "lit-
rera" (dem Buchstaben) und der Auslegung gemäß dem .,Spi ritus" 
(Geist): "Die Worte Jesu sind Worte ewigen Lebens. Sein Won bewah-
ren kann niemand, außer wenn er den Geist oder das Verstä ndn is der 
Worte hat. Der Buchstabe tötet, der Ge ist macht lebendig. Der Geist 
der Worte j esu ist der Heilige Geist, der lebendig macht. Niemand 
kann sterben , der die Worte j esll bewahrt, da er in sich den Geist des 
Lebens hat" (Sermo CCXXXII). Auf die Stichwone .,littera" und .,Spi-
ritus" nimmt Cusanlls mehrmals Bezug: im Sermo CXXV auf der 
Synode '1453; im Sermo CCVII auf der Synode '1455; ausführl icher in 
einer kurzen Auslegung von 2 Kor 3,6 im Sermo CLXIX. Nach Cusa-
nus ist es Ch ristus, der den Sinn der Schriften und das geisrliche Ver-
ständnis eröffnet und eine "spiritualis cultura" einrichter (Sermo 
CLXXXIX). Cusanus führt den heiligen Paulus als Beispiel an: "Auf 
die Frage des Paulus 'Wer bist du?' antwortet j esus: 'Effeta - ich bin 
Jesus, von dem alle Schriften sprechen, die du ja liebst'. Paulus, der 
taub und stumm war, beugte sich sofort und verstand, daß unter den 
Buchstaben der Geist Ch risti, der Geist des Lebens, enthalten ist. Nach-
dem die Liebe zum Buchstaben gelöst war, wurde er zu einem liebha-
ber des Geistes des Buchstaben, nämlich j esu"(Sermo CCXXXIX; äh n-
lich Senno CCLXV). Das Begriffspaar .,!inera et Spiritus" findet sich 
einige Male: In der Pred igt "Crucifixus etiam pro nobis sub Pontio 
Pilaw passus et sepultus est" (Serm o CCLXXVIJI ): Chrisrus öffnet die 
göttlichen Schri ften, die im sinnenhafren Buchstaben jenen Geist der 
Wahrheit haben, die die See le unsterbli ch nährt. Ebenso im Sermo 
CXXI "Qui habet aures", in synodo 1453. Die Rolle des Heiligen Gei-
stes in der Schriftauslegung, also die Rolle des Spiritus, um die " littera" 
zu ve rstehen, wird besonders in Sermo CCXXXIJ erklärt: Der Heilige 
Geist ist der Wegbegleiter, so wie jesus Wegbegleirer der jünger auf 
dem Weg nach Emmaus war, der Heilige Geist ist docror/Arzr, der das 
Rezept lesen kann. Nur durch den Heiligen Geist wird die Predigt zu 
einem feurigen Wort. Der Heilige Geist ist "ductor, osrensor, informa-
tor" . 
Ei ne zweite lRei he von Ausd rücken diente im Mittelalter einer 
gcna ueren Differenzierung. Der "scnsus spirituali s", der geistl iche Sinn, 
wurde untertei lt in drei "sensus", nämlich den .,sensus a llcgoricus, 
moralis (a uch tropologicus genan nt), anagogicus". In der Predigt 
302 
CCLVI falret er den geistlichen Sinn m drei verschiedene Sinne aus und 
kom mt so zur klassischen Lehre vom vierfachen Sinn der Schrift. An 
seiner Oberfläche erzählt der biblische Text ei ne Geschichte (.,histo· 
ria"); das macht den Wortsinn aus. Unter dieser Oberfläche ist ein drei· 
facher geheimnisvo ller Sinn ("sensus, significatio") verborgen, nämlich 
der tropologische, der allegorische und der anagogische. Im tropologi· 
schen Sinn verstanden, lädt der Bibeltext zur Nachahmung ein, im alle· 
gorischen stärkt er die Seele im Glauben, im anagogischen lenkt er die 
Hoffnung auf die Schau Gortes von Angesicht zur Angesicht. 16 
2.2 I?ie Predigt in Prenau - eine Predigt nach dem vierfachen Schrift· 
smn 
Als Beispiel einer Predigt nach dem vierfachen Sinn der Schrift gehe ich 
auf den kUr'len Predigremwurf zur Einweihung der Kirche in Prettau 
am 22. Juni 1455 ein (Sermo CXCI): "Gaudium erit angelis Dei super 
uno peccaron: poeniremira1l1 agenre". Es handelt sich um die Auslegung 
des Abschnittes Lk 15,J-10, des Gleichnisses vom verlorenen Schaf und 
der verlorenen Drachme und von der Freude des Findens. Cusanus bie-
tet eine längere zusammenhängende Darlegung und hält sich ganz an 
den biblischen Text. Es finden sich keine philosophischen Erklärungen. 
Er zeigt, und zwar ganz im Sinn der Fragestellung des .,senSllS spiritua-
lis", wer Chri stus ist, wie es um die See le bestellt ist lind zu welchem 
Z iel der Mensch berufen ist. Die Predigt ist eine Botschaft von Freude 
und Leben. Das gewä hlte Vokabular gibt die Richtung an. Ich nenne 
zwei Beispiele: Das Wort "Gaudium - Freude" (3-mal im Bibeltext) 
wird 33·mal in der Predigt wiederholr, dazu noch tO·mal das im bibli-
schen Text nicht verwendete "congaudere". Imeressant ist nun, daß 
Cusanus einige Wörrer verwendet, die im biblischen Text des Hirten· 
gleichnisses nicht vorkommen. Die Haufigkeit zeigt ihre Bedeutung. Ich 
nenne: "desiderium" (lO-mal), "Verbum" (16·mal), .. vita" (2 J·mal). So 
wird auch in dieser Predigt ein Akzent deutlich, der für Cusanus wich· 
tig war: Es geht um die tiefen Wünsche der Menschen, und es geht um 
das Angebot des Lebens. Die Grundbotschaft dieser Predigt lautet: Der 
Mensch, der Sünder ist, soll sich freuen, daß Jesus ihn sucht und er in 
die Mahlgemeinschaft mit Jesus berufen ist, daß er Anteil am Leben, 
nämlich an der himmlischen Hochzeit, haben soll und daß die Freude 
Gottes und der Heiligen über die Retrung zur Freude des Menschen 
wird. 
16 REINHAROT, Bibelexegese 39, faßI so die Aussage von Senno CCXXXII 
Zusammen. 
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Aus diesem kunstvoll gewobenen Text möchte ich einige Akzente 
aufzeigen. Im ersten Abschnitt des Hauptteils erk lärt Cusanus das 
Gleichnis vom Hirten, der das verlorene Schaf sucht. Im Himmel ist 
mehr Freude über einen einzigen Sünder, der umkehrt, als über neun-
undneunzig Ge rechte, die es nicht nötig haben, umzukehren. Cusanus 
verstärkt den christologischen Akzent, indem er jesus selbst eine kurze 
Rede halten läßt, in der er sich als den Guten Hirten und Erlöser dar-
stellt. Jeslls hat eine große Sehnsucht, die Menschen zu renen, lind er 
wird nicht müde, wenn er auf den eigenen Schultern den Sünder trägt. 
jesus ist der Gute Hirt, dem es um das Leben der Seinen geht. Er führt 
zu den Weiden des Lebens. Die christologische ßedeunmg des Textes 
wird in den 'X(lirdebezeichnungen und Würdenamen, die Cusanus für 
Jesus verwendet, deutlich: jesus ist der Retter, der Sohn Gottes, die 
Weisheit, Rerrer und Arzt, Hirt, Wahrheit. Bräutigam, Erlöser. Beson-
ders wichtig als Bezeichnung für Jesus ist der Ausdruck,. Wort Gortes" . 
Im zweiten Abschnirr des Hauprreds erklärt der Kardinal das Gleichnis 
der Frau, die die Drachme sucht. Auch dieses Gleichnis deutet er chri-
stologisch. Die Frau ist ein Bild für Christus, die Weisheit des Vaters. 
Die Weisheit (die im Alten Testament als Frau dargestellt wird), d. h. 
das WOrt Gottes, sucht die verlorene Drachme. Die Weisheit zündet 
eine Lampe an - jesus selbst ist dieses Licht, da er gesagt hat: " Ich bin 
das Licht der Welt". 
Biblische Texte sind nach der Weise des ,.sensus moralisltropologi-
cus" Aussagen über den Menschen. So deutet Cusanus die Drachme als 
Bild der Seele: Wie die Münze eine Prägung aufweist, hat auch die 
Seele eine Prägung: Das Zeichen des Wortes Gones. Sie ist "confor-
mata" - gleichgestaltet dem Wort Gones (ebenso in Sermo CLXX IJ ). 
Diese für Cusanus wichtige Vorstellung ist auch in anderen Predigten 
erwähnt, z. B. im Sermo CCXLlX: Wir sind die Münze Christi, indem 
wir seine Ccsra lt und Inschrift tragen, wie der Name "Christ" bedeutet 
(ebenso in Sermo CeLl). Ähnliche Gedanken der Gleichgestaltung der 
Seele, über die ,.Anima deiformis et verbo similior" aufgrund der Prä-
gung der Seele durch das Wort Cottes, hatte Cusanus schon in "Oe 
visione Dei" xxrv ausgesprochen. Den "sensus anagogicus" arbeitet 
Cusanus heraus, indem er zum Thema des Hochzeitsfestes übergeht: 
Wir sind eingeladen zur Freude des Hochzeitsfestes, damit wir uns mir 
dem Bräutigam Chrisflls freuen. Wenn Jesus, das Wort Cottes, eine ein-
zige Seele zur Umkehr führt. wird die gefangene Braut befreit, und es 
freuen sich alle lEngel mit dem Wort Gortes. Das Weltbild ist geprägt 
von der Überzeugung, daß die Schafe zum unsterblichen himmlischen 
Leben bestimmt sind. 
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3. Die zentralen Gehalte der Brixner Predigten und der Zweck der Pre-
digten 
Die "Summa Sacrae Scriprurae" kann auch als "Summa sermonum" 
des Cusanus bezeichnet werden. Cusanus selbst sagt es in folgender 
Weise: "Das ist die Summe der Heiligen Schrift, die nichts anderes als 
den vollkommenen Menschen beschreibt, nämlich Jesus, den Sohn Got-
tes, und daß durch das Brot des Lebens und des Verständnisses die 
Nachahmer durch den Glauben und aufgrund des Glaubens den Genuß 
der Gottheit Chri sti erlangen" (Sermo CCLVI). In dieser Predigt finden 
wir auch das Anliegen der geistlichen Schriftauslegung zusammenge-
faßt: Es geht um .,quid faciendum, credendum, spcrandum". ImmanueJ 
Kallt hat diese Fragen formuliert: "Was kann ich wissen, was kann ich 
hoffen, was muß ich tun, wer bin ich?" 
3. 1 Predigt als Chrisrusverkündigung: .,Chrisrum evangelizare'" 
Auf die Frage "Quid crcdendum?" im Sinne des "scnsus allegoricus" 
anrworret die chrisruszentrierte Verkündigung. Wie W. A. Euler aus-
führt, ist Kern und Lieblingsgegenstand seiner Verkündigung die Person 
Jesu Christi. 17 Man hat zu Recht gesagt: Jesus Christus ist das Herz der 
Theologie des Cusanus. Er hat im L..1ufe seines Lebens, vor allem in sei-
ner bischöflichen Tätigkeit in Brixen - wie er selber in der von ihm 
se lbst se iner Predigtsammlung angefügten Schrift .. Oe aequalitare'" sagt 
- immer mehr Christus als "Summa evange lii " entdeckt. Ein solches 
Wort ist eine wunderbare Zusammenfassung einer Lebensgeschichte. 
Cusanus kommt ausdrücklich auf den Zweck von Predigten zu spre-
chen. Er sagt: "Die ganze Predigttätigkeit der Priester zielt darauf ab, 
daß Jesus, der Sohn Mariens, als der verheißene Messias und Sohn GOt-
tes geglaubt werde" (Sermo CLXX I). Prägnant ist es in der Predigt über 
den guten Hirten zllsammcngefaßt: ClIsanus nennt als eine wichtige 
Aufg:lbe .,Christum evangelizare". Es geht ihm um ein "Christum 
devotius et altius evange lizare" (Sermo CCLXXII ). Als Beispiel führt er 
Paulus an, der in tiefer Weise .,Christum evangelizavit" (Sermo 
CLXXXV). Zentral ist für Cusanus die Verkündigung, daß der Sohn 
Gones das WOrt Goues und der Offenbarer des Vaters ist.l s Der Sohn 
Gottes ist für Cusanlls das "verbum abbreviatum'", das kurz gefaßte 
Wort. D:lmit nimmt Cusanus eine der mittelalterlichen Theologie eigene 
Vorstellung auf, und er erklärt dies in Sermo CCLVIII: "Der Sohn Got-
tes ist das kurz gefaßte Wort, eine Schlußfolgerung, die :llles enthält, 
17 W.A. EUlER, Christllsverkundigung, 76. 
18 Dazu besonders EUlER. Christus verkündigung. 
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was vorher gesagt wurde und nachher gesagt werden kann. Im Sohn 
Gones, dem Wort, ist alle Weisheit, aller Sinn, alle ZieJrichtung, alle 
Wahrheit, jeder Begriff und was darüber gesagt werden soll, voll und 
vollkommen enth:tlten". 
Sprachlich zeigt sich diese starke Betonung der Person Christi in 
den vielen Würdebezeichnungen für Christus, die sich in den Schriften 
finden. Schon in der ersten Brixner Predigt (Sermo CXXII), die den 
Titel "Agnus in cruce" hat, jedoch eigentlich von der Wahrheit, der 
Schau der Wahrheit und dem Erlangen der Wahrheit handelt, finden 
sich die Bezeichnungen: "veriras, quae Christus est", "doctor", ,.,magi-
ster", "illuminator", "mediator" . Christus ist "Filius hominis", "Ver-
bum parris", "pacificator" und "mediator" (Sermo CXXII). Besonders 
wichtig als Bezeichnung für Jesus ist der Ausdruck "WOrt Gottes". 
Einen besonders interessanten Titel verwendet Cusanus im Zusammen-
hang mit dem Sabbat, und er nennt Jesus den "Sabbatissimus" (Sermo 
CCLXXVI). Dementsprechend gilt es, den Sabbat zu halten. 
3.2 Chrisrusförmigkeit - "Anima christiformis et anima verbigena" 
Aufgrund der Frage "Quid faciendum?" im Sinn des "senSliS allegori-
cusltropologicus" entwickelt Cusanus sein Anliegen, zu zeigen, wie der 
Glaubende zu einer "anima chrisriformis" verwandelt wird. "Christi-
formis" findet sich in vielen Texten. Konkret bedeutet dies "Christus 
anziehen, der die vollendete Demut, der vollendete Gehorsam, der voll-
endete Glaube, die vollendete Hoffnung, die vollendete Liebe ist" 
(Sermo CCI). Aufgabe des Predigers ist: .,So wie Gon der Vater durch 
Erkennen den Sohn zeugt, soll auch der Hirt durch die Kraft von oben 
... geistliche Söhne zeugen ... , so daß Christus im Gläubigen Gesta lt 
annimmt" (vgl. Sermo CCLXXX). 
Viele biblische Texte werden so ausgelegt, daß sie zu einem Spiegel 
des menschlichen Lebens werden. Dies ist auch das Anliegen des so 
genannten "sensus moralisltropologicus". In der Auslegung der 
Geschichte von Zachäus (Lk 19, 1-10) (Sermo CXXIV, "In die dedica-
tionis", 1452) verbinder er den Gedanken de r Christusförmigkeit mit 
dem der Seele als Haus Gottes. Daß Jesus in das HallS des Zachäus ein-
tritt, ist ein Bild, daß Christus bis ins Herz des Zachäus kommt. "Das 
Zeichen, daß Christus bis ins Herz des Zachäus kommt: er hat ihn ver-
wandelt und chrisrusfärmig gemacht. ChrisUls ist nicht in ein von Stei-
nen gemachtes Haus gekommen, sondern in die Seele des Zachäus. 
Welcher Adel des vernunftbegabten Geistes ("rationalis spiritus"), in 
ihr (in "ea'" - gemeint ist wohl "anima") ist die WOhJlung der Weis-
heit." Überlegungen über die "anima", den "imellectus" als Sitz der 
Weisheit finden sich öfter. 
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In bezug auf die Schrifrauslegung findet sich die interessante Formu-
lierung von der "anima verbigena" - die Seele soll das WOrt zeugen. 
Der Gedanke Stammt aus der Theologie der Kirchenväter. Es sei nur 
Ambrosius angeführt: "Quaecumque crediderit anima er concipit et 
generat Dei Verbum" (In lucam 11, 26): Wenn die liebe zur Weisheit 
in die Seele kommt, stirbt von selbst die liebe zum Vergänglichen und 
wi rd die Seele "verbigena", Wortgebärerin, in die der Geist Jesu aufge-
nommen ist (Se rmo CCXXXlX). "Das Wort Gottes erzeugt die Weis-
heit in der Seele, das heißt, sich selbst, da das Wort Gones seine Weis-
heit ist" (Sermo CCLX). Das Ziel der Predigt ist dem entsprechend 
dann, daß die "anima verbigena" wird (Sermo CLXVIl). Das Vorbild 
einer solchen Seele ist Mafia, die .. Verbigena'" (Sermo CCLXXVIII). 
3.3 Für das ewige Leben bestimmt - "Oves praedestinatae ad vitam 
aerernam" 
Als Antwort auf die Frage: "Quid sperandum?" IIn sensus anagogicus 
kommt Cusanlls an vielen Stellen auf die Sehnsucht des Menschen nach 
Leben und Vollendung zu sprechen: "Die Schafe sind für das ewige 
Leben bestimmt"" (Sermo CXCI). In den Predigten ist ein nahezu uner-
sättlicher Wunsch nach leben zu spüren, das .. desiderium vitae". Dazu 
sei die erste und die letzte der Predigten der Brixner Zeit angeführt. 
Schon in der ersten Predigt in Brixen am 7. April 1452 (Sermo CXX II ) 
spricht er davon, daß jemand, der den Geist Christi hat, zum letzten 
der Wünsche gelangen kann, nämlich der Vereinigung mit der Quelle 
jeden guten Verlangens, nämlich mit Gon. Und in der letzten Predigt in 
der Diözese sagt er: Christus "ist gekommen, um uns den Weg zu zei-
gen, wie wir seinen Geist erfassen können, den Geist der Weisheit und 
Unsterblichkeit" (Sermo CClXXXVIII , in ßruneck am 8. September 
1458). Damit die Menschen selber zum Leben gelangen und ~Jndere 
zum Leben (ühren, ist uns die Heilige Schrift geschenke . .. Die Lesung 
des Evangeliums bieter uns eine Speise, so daß man nicht anderswo 
Na hrung suchen muß, mit der wir erquickt werden, durch die wir unter 
Chri stus, dem Hirten, zur Weide des Lebens geführt werden und zur 
Kunst des Weidcns, durch die wir (an)geleitet werden, die uns anver-
trauten Schafe zu weiden" (Sermo CCLXXX). Es gilt: nPascere est 
verbo Dei vivificare I durch das Wort Gones lebendig machen" (Sermo 
CLXX IV). Darum ging es Kardinal Cusanus in seinen Brixner Predig-
ten. 
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KLAUS REINHARDT 
Herrlichkeit als Grundwort cusanischer Theologie 
Eine Analyse des Sermo CClV 
In neuerer Zeit haben Theologen, nach Luthers in seiner An berechtig-
tem Protest gegen eine theologia gloriae (WA 1,362), die Kategorie der 
Herrlichkeit in ihrer Bedeutung für ein angemessenes Verständnis der 
Offenbarung des verborgenen Gottes in der Welt wieder entdecke Für 
Karl Barth ist Herrlichkeit "der sichtbar werdende Inbegriff a ller göttli -
chen Vollkommenhciren, I ... J das Wesen Gottes, sofern es in sich se lbst 
ein sich kundgebendes Wesen ist" (KD IVl, 725) . Noc h mehr hat Hans 
Urs von Balthasar den Begriff der Herrlichkeit in den Mittelpunkt der 
Theologie ge rückt. Im ersten Teil seiner großen theologischen Tnlogie 
behandelt er unter dem lirel " Herrl ichkeit. Eine theologische Ästhetik" 
die göttliche Offenbarung unter dem Aspekt der Wahrnehmung des 
Schönen. 1 In N ikolaus von Kues sieht er den Hauprverrreter einer phi-
losoph ischen Theologie der Herrlichkeit am Beginn der Neuze it, der 
"mit mächtiger Hand die Fäden der großen abend ländischen Überliefe-
rung - Gricchenrum und Christentum, Vergangenheit und Zukunft - zu 
einem Knoren" zusammengeschnürt habe.2 Im Bezug auf die Schrift De 
pace (idei stellt er geradezu eine Überei nstimmung seiner Kon zeption 
mit der des Cusanus fest; beide wollten "die Herrlichkeit des Chrisrli -
ehen ohne Abstriche an seiner Absolurheit im Rahmen der Gesamtve r-
herrlichung Gottes in seiner Weltoffenbarung" sehen.J 
Im Folgenden soll eine Predigt des Cusanus zum Thema der Herr-
lichkeit vorgestellt und ana lysierr werden, die Hans Urs von ßalrha~ar 
nicht kannte; sie ist 1996 erstmals in ihrer Gesam theit als Sermo CClV 
der kritischen Edition erschienen." 
I H. U. von BALTIIASAR, Herrlichkeit. Eine theologische Ästheti k. 3 Bde. 
(Einsiedeln 1961-1969). VgL auch G. BACHL, Herrlichkeit, systemarisch-theolo--
gisch, in: LThK lV, 24. 
2 H. U. von BAtTI1ASAR, Herrlichkeit. 311,552-592; das Zitat $. 556. 
} Ebcla. S. 591. Weuere Ausfuhrungen H. U. von ßalthasars über Cusanus 
siehe in T heologik 11 (1985) 19 1-198 sowie in seinem Beitrag in Mysterium 
sa lutis. Grundriß heilsgeschichdicher Dogmatik 111/2, Einsiedeln 1969, S. 133-
3 19; dort (bes. S. f 45) bezieht er sich auf die Äußerungen des Cusa nus tiber 
die "visio mortis" in Sermo CCLXXVII. 
" Nicolai de Cusa Opera omnia, vol. XIX, fasc. I: Sermones CCIV-CCXVI 
a Klaus REINHARDT er Walter Andreas EULE_R witi (Hambu rg 1996) 1·8; 
deutsch in: NIKOLAUS VON KUES, Predigten im Jahreslaur. In Verbindung mit K. 
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Es handelt sich um den Entwurf zu einer Predigt, die Cusanus am 
29. September 1455, am Fest des heiligen Erzengels Michael, in seiner 
Bischofskirche in Brixcn gehalten hat. Das Thema der Predigt, Gottes 
Herrlichkeit (gloria), entnimmt Cusanus nicht. wie gewöhnlich, einer 
der biblischen Lesungen der Tagesmesse, sondern dem Schluß der Prä-
fation: "Mit der ganzen Streitmacht des himmlischen Heeres singen wir 
das Lied Deiner Herrlichkeit ... " 
In den Jahren 1454 bis 1457 hat sich Cusanus, was seine literari -
sche Tätigkeit angeht, ganz auf die Predigttätigkeit konzentriert; nach 
der Vollendung der Schrift über das Sehen Gottes (8. 11.1453) hat er 
bis zur Fertigstellung von De beryllo (18.8.1458) keine philosophi .. ch-
theologischen Traktate vcrfaßt; die Predigten übernehmen gleichsam 
deren Pan mit. 5 Dem Sermo CClV kommt nach des Cusanus eigenen 
Wonen eine besondere Bedeutung zu. " Diese unsere Predigt soll wie 
eine erSte und grundlegende für alle weiteren sein, auS der noch viele 
Predigten gebildet werden könnenU(N. 1,7-9). 
Vermutlich ste ht diese Aussage im Zusammenhang mit dem von 
Cusanus in den Jahren 1454/55 gefaßten Plan, seine Predigten zu ord-
nen, zu überarbeiten und als Buch herauszugcben.6 Der Sermo CCIV 
sollte offenbar den programmatischen Anfang der Sammlung bilden. 
Obwohl der Plan in dieser Form nicht zur Ausführung kam, bleibt doch 
bestehen, daß Cusanus dem Sermo CCIV eine fundamentale Bedeutung 
beigemessen hat. Denn er fährt fort: .,Denn aufgrund einer intensiven 
Meditation gelangte ich durch die Eingebung Cortes dahin, daß ich in 
einem leichr faßlichen Überblick (Compendium) eine bcrrächdiche gei-
stige Einsichr in das Gesamt erlangte" (N. 1,9-11). 
REINHARDT eingeleitet lind übersetzt von H. SCHWAI:.TZER (Miinster 2001) 63-
7 1. 
S Vgl. W. A. EU! ER, Die Christl1sverkündigung in den ßrixener Predigten des 
Nikolaus von Kues, in: MFCG 27 (2001) 65-80, dort S. 66. Die Bedeutung der 
Brixener Predigten wäre noch hoher anzuserl.en, wenn sich die Vermutung von 
M.-A. ARIS erhärten ließe, daß nämlich Cusanus viele semer Predigten nicht für 
die Bevölkerung von Brixen kOinipierte, sondern in seinen Sermones Im geisti-
gen Austausch mit Gleichgesinnten, vor allem mit den Mönchen von Tegernsee 
und mit seinen Familiaren in ßrixen, Probleme der Theologie reflektierte und 
eine neue Form von Theologie erprobte. Vgl. M.-A. Aris, .,Praegnans affirma-
tio". Gorteserkenntnis als Asrhetik des Nichtsichrbarell bei Nikolaus von Kues, 
in: ThQ 181 (2001) 97-1Il. 
I> Brief an Bernhard von Waging, Brixen, 16. 8. 1454; ed. E. VANffiEl". 
SfRGHE, Autour de la docre ignorance. Une controverse sur la theologie mysti-
que au xV'" siede (MünSTer 1915), 140 und Brief vom 28. 7. 1455, ebda. S. 
160. Vgl. auch R. HAUDST, Streifzüge in die cusanische Theologie (MünSTer 
1991) 255. 
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Die Predigt, Frucht längerer mtensiver Meditation und zugleich 
götdicher Inspiration, will also ein leicht faßliches Kompendium sein, 
das eine Einsicht in "Alles", in das Gesamt, enthält. Das ist ein hoher 
Anspruch, der aber auf dem Hintergrund der geistigen Entwicklung des 
Nikolaus von Kues durchaus verständlich wird. Immer wieder hat er 
sein Bemühen um Einsicht in das Ganze des Seins in einer kompendien-
haften Formel zusammengefaßt, für die er zumindest seit De sapientia 
(1450) den Charakter der Leichtigkeit reklamiert. Schon in De docta 
ignorantia (1440) spricht er davon, wie ihm die von Gott geschenkte 
Einsicht in die Idee der belehrten Unwissenheit zum Prinzip wurde, aus 
dem er die Erkenntnisse der drei Bücher dieser Schrift entwickelt hat 
und aus dem heralls er sie noch weiter ausdehnen oder auch küner fas-
sen könnte.1· Die ganze Enrwicklung des cusanischen Werkes läßt sich 
wohl am besten verstehen als ein Fortschreiten zu immer neuen, oft 
durch einen eigenen Terminus charakterisierten Standorten, von denen 
aus sich ihm Neues oder aber das Alte in neuem Licht zeigte.8 So stellt 
diese Predigt den Versuch dar, unter dem Stichwort der Herrlichkeit ein 
Kompendium christlicher Weltanschauung zu präsentieren. Dieser 
Anspruch wird bekräftigt durch die abschließende Bemerkung der Ein-
leitung: "Und es steht mir nicht frei, mein Licht unter einem Scheffel zu 
verstecken, sondern vielmehr muß ich es auf einen Leuchter srellen, 
damit es denen leuchtet, die in das Haus eintreten - also in die Kirche, 
die Säule und Grundfeste der Wahrheit ist (vgl. 1 Tim 3,15). Vor allem 
bin ich aber verpflichtet, euch diesen Schatz zu öffnen, da ihr doch 
meine Kinder seid, die wie ein Vater mit dem WOrt des Lebens zu wei-
den ich gehalten bin" (N. 1,12-19). 
Bemerkenswert ist, daß er die Verpflichtung nicht einfach auf die 
Verkündigung des Evangeliums bezieht; er fühlt sich vielmehr verpflich-
tet, seine ihm von Gott geschenkte persönliche Einsicht in die Wahrheit 
des Evangeliums mirzuteilen. Damit nimmt er bis zu einem gewissen 
Grade schon das Thema der Predigt selbst vorweg: der Geist will sich 
anderen mitteilen, er will von anderen erkannt lind anerkannt, d.h. ver-
herrlicht werden. 
Nach den Vorbemerkungen serzt die Predigt ein mir philosophi-
schen, erkenntnistheoretischen Erwägungen zum Gottesbegriff; dann 
erst wendet sich Cusanus dem mehr biblisch orientierten Thema der 
7 De docta ign. tIT. Ep. ad Julianum. 
8 Vgl. zu diesem Begriff der Genese H. SCHWAI:.IZ.FR, Aequalitas. Erkenntnis-
theoretische und soziale Implikationen eines christologischen Begriffs bei Niko-
laus von Kues. Eine Studie zu seiner Schrift Oe aequalitate (Hildesheim 2000) 
23-32. 
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Selbstverherrlichung Gones in den vernunftbegabten Geschöpfen zu. 
Dieses Vorgehen mag uns heure befremden; aber es ist charakteristisch 
fü r das Denken des Cusanus. Ihm kommt es auch in der Predigt darauf 
an, das Geglaubte verständlich zu machen, und das auch in philosophi. 
schen Kategorien. 
Das gi lt in der vorliegenden Predigt zunächst einmal für den Glau· 
ben an die Existenz Gottes. D:'Iß Gott existiert, ist für ihn sch lechthin 
gewiß, weil diese Annahme von allen Nationen getei lt werde. Trotzdem 
spricht er der entgegengesetzten Annahme, nämlich daß Gott nicht sei, 
nicht jede Wahrheit ab. In ihr kommt zur Geltung, daß Gottes Sein 
alles menschliche Begreifen übersteige. Mit diesen durchaus noch tradi· 
tionellen Ausführungen über die Bedeutung der via negativa und der 
vi:'l eminenriae für die menschliche Goneserkennrnis hane Nikolaus 
von Kues schon seine erSte Pred igt VOll Weihnachten J430 begonnen.9 
Jm vorl iegenden Sermo CCIV geht er einen Schritt weiter. 1O Die 
Annahme der Existenz Gottes ist für ihn eine Denknotwendigkeit, die 
jedem ein leuchtet. "Aber daß Gon die Notwendigkeit selbst ist, die 
nicht nicht sein kann, das sieht jeder" (N. 3,1·2). 
Dieses "Sehen", diese Einsicht ergibt sich aus der Selbstreflexion 
des menschlichen Geistes über die Wahrheit seines Denkens, und zwar 
dann wenn er die sich direkt widersprechenden Aussagen "GOtt ist" 
und "Gott ist nicht" zusammenhält. "Denn wenn dieses wahr ist, daß 
er selbst ist, habe ich die Existenz der Wahrheit. Wenn es aber wahr ist, 
daß er se lbst nicht ist, habe ich wiederum die Existenz der Wahrheit. 
Wenn du auf diese Weise sagst, daß es w:'lhr sei, daß die Wahrheit exi· 
stiere, und gleiche rma ßen sagst, d:'lß es wahr sei, daß die Wahrheit 
nicht existiere, dann bekräftigst du immer, wie auch immer du in einan-
der direkt widersprechender Weise formulierst, daß sie selbst, die Wahr-
heit, existiert. Daher ist Wahrheit, daß die absolute Notwendigkeit des 
Seins existiert, welche die Wahrheit selbst ist, durch die altes das ist, 
was ist" (N. 3,2-11 ). 
Den Schlüssel zum Verständnis dieser Überlegungen bildet die cusa· 
nische Lehre von der coincidentia oppositorum, die er erstmals in Oe 
docta igtJorantia entfaltet hat. Sie erlaubt es ihm, jenseits von Theismus 
lind Atheismus, aus der Wahrheit des menschlichen Denkens die Not-
wendigkeit Gottes aufzuzeigen. 
Weiterhin ermöglicht ihm diese Doktrin, Identität und Differenz 
von Gort und Welt, von Einheit und Mannigfaltigkeit in angemessener 
<) Scrmo J, N. 2-3: h XVI, S. 3·5. 
10 Diesen weiteren Schritt hatte er schon im Sermo XXII "Dies sanctificarus" 
(Weihnachten 1440) gemachr (N. 7- 15; h XVII). 
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Weise, jenseits von Pantheismus und Deismus, zu denken. 11 Als abso-
lute Notwendigkeit ist GOtt herausgelöst (= absolutus) aus allen Gegen-
sätzen und unabhängig von allem in sich subsistierend. Zugleich aber 
ist er auch als der Ursprung das Sein und Wesen alter Dinge. Das WOrt 
.,essemia ", das Cusanus in diesem Zusammenhang gebraucht, meint 
nicht den abstrakten Begriff des Wesens, das allen Dingen derselben 
species zukommt; es bezeichnet vielmehr das Prinzip alten Seins, das in 
seinem Vermögen wirklich (actu) alles enthält (complicat), was sein 
kann. 
In einem weiteren Gedankensch ritt wechselt Cusanus von der philo-
sophischen Begrifflichkeit (Gott als essentia und principium) zum bibli-
schen Begriff des Schöpfers über, ohne daß dies für ihn eine Metabasis 
eis allo genas bedeutete. Das Geschöpf kann Gott, wie Cusanus aus-
führr, nur als die höchste und vollkommene Gutheit denken; Gort ist 
der Beste, der alles auf beste Weise und zum besten Ziel erschaffen hat . 
• ,Kein Geschöpf kann anderer Auffassung sein, als daß sein Schöpfer 
besser ist, als es ihn sich denken kann. Denn wie könnte ein Geschöpf 
etwas anderes vom Schöpfer sagen, der ihm doch das Sein gegeben hat, 
von dem jedes Geschöpf nicht bezweifelt, daß es so gut ist, daß Besse-
res nicht gedacht werden kann" (N. 4,1-7). 
Durch die Einführung des Begriffs der Gutheit wird die Betrachtung 
von der Ebene des Seins auf die des Wirkens verlagert. Damit ist Cusa-
nus beim eigentl ichen Thema der Predigt angekommen. Ih n bewegt die 
Frage: Was ist das beste Ziel, das der beste Schöpfer in seinem Wirken 
verfolgt? Die Antwort ist für Cusanus klar: .,Ziel der Schöpfung ist das 
Sich-Zeigen der Herrlichkeit Gottes" (N. 6, I 0- L 1 ).12 
Seine These stützt Cusanus durch einen Vers aus dem Buch der 
Sprüche (Spr 16,4), der in der Version der Vulgata lautet: .,Universa 
propter semet ipsum opcratus esr Dominus" {Alles har der Herr um sei-
ner selbst willen gewi rkr).13 Diese von Nikolaus öfters herangezogene 
Bibelstelle bringr nach seinem Verständnis zum Ausdruck, daß das 
letzte Ziel des göttlichen Schaffens nur Gott selbst sein kann. 14 Das 
11 Vgl. dazu H. FLASCH, Nicolaus Cusanus (München: Reck, 200 1) 43-45. 
12 Vgl. auch den Satz: .. Omnia igirur Deus proprer ostensionem magnae glo-
riae suae operarur, er ideo rat;o, eur cuneta sie sunt ut sum, haee est: ut osten-
datur gloria Dei." (N. 7,1-4) 
13 Die Einhei lsübersetzung sagt: .. Alles hat der Herr für seinen Zweck 
erschaffen, so auch den Frevler für den Tag des Unheils." Dcr Vers bringt also 
das zwcckmäßige Waltcn Gottes zum Ausdruck, sagt aber nicht, daß Gott 
selbst der Endzweck seines Handeins sei. 
1<+ Im Scrmo I hat Cusanus dem Text "Creavit autern ultimo Deus hominem, 
tamquam in quo cornplementum er creaturarum perfectio consistcret. Homin is 
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bedeutet, wie Cusanus gleich hinzufügt, keineswegs, daß Gon sich 
durch die Schöpfung selbst verwirk lichen und so von den Geschöpfen 
abhängig machen würde. Gott schafft nicht aus innerer Notwendigkeit, 
sondern weil er in seiner überfließenden Güte Geschöpfen an seinem 
Sein Anteil geben will. lS Aber Cusanus hält daran fest: Gon ruft die 
Geschöpfe nicht um derenrwillen ins Dasein, sondern um seinerwillen, 
zu seiner eigenen Ehre und Verherrlichung. 
Diese abstrakten Überlegungen verdeutlicht Cusanus im Folgenden 
am Gleichnis vom König. Die größte Sorge der Könige, so stellt er fest, 
gilt ihrem Ruhm. Cusanus sagt das keineswegs im tadelnden Sinn. Im 
Gegenteil, er spirzt diese Feststellung sogar noch zu: "Ein unbekannte r 
König, der nur ein Privatleben fühn, ist nicht so sehr ein König als kein 
König." 16 
Das Königsgleichnis begegnet schon bei Meister Eckhan, allerdings 
in etwas anderer Form. Für Meister Eckhart setzt das Königsein eines 
Königs in erste r linie voraus, daß der Betreffende selbst darum weiß.' 7 
autem perfectio in Deo est'" später den San vorangestellt: "Advertat hic unus-
qllisqlle: Deus propter se cunctn creavit, ut omnis creatura suum optimum 
finem haberet": h XVI, Sermo I, N. 15,1 -7. Vgl. auch Sermo VIIl ,1 1.6 sq.; 
XX I,3,6 sqq.; XXI I,32,2-4. 
I j "Gott hat alles um seiner selbst willen gemacht, damit er die Reichtümer 
der Herrlichkeit bekannt mache, und das weil er gm ist. Die Narur des Guten 
verhält sich so, daß sie sich selbst verströmt (quod est suiipsius diffusiva). Weil 
es das Gute ist, is t es bestrebt sich zu vervielfältigen. So vervielfältigr es sich, 
damit es das Nicht-Gute in die Gemeinschaft mit seiner Gutheit anzieht." 
Sermo CLXVIII (161): Cod. Vat. Lat. 1245, fol. 60fb; Übersetzung nach M. 
TIIURNER, Gon als das offenbare Geheimnis nach Nikolaus von Kues (Berlin 
2001) 33·34. Vgl. dazu auch K. KREMER, Dionysius Pseudo-Areopagit3 oder 
~regor von Nazianz? - Zur Herkunft der Formel: .. Bonum esr diffusivum sui", 
tn: ThPh 63 (1988) 579·585. 
L6 "Rex ignorus private degens non est plus rex quam non rex" (N. 5,17- 18). 
Die Sentenz begegnct bei Cusanus mehrmals und in lcicht variierter Form, zum 
Beispiel: " Ignotus rex non differt a non rege" (Sermo CLlV, N. 21,1 1-12). Wei-
tere Belege siehe im Parallelenapparat zu Sermo CCIV zur Stelle (N. 5,17- 18). 
Vgl. zum Königsgleichnis H. PAUU, Die geistige Welt der Brixener Predigten 
des Nikolaus von KlIes, in: MFCG 22 (l~95) 163-186, besonders S. 181-183; 
W. A. EULER, Die Chrisrusverkündigung In den Brixener Predigten des Niko-
laus von Kues, in : MFCG 27 (200 1) 65-80; M. THURNER, Gon (wie Anm. 15), 
27-47, besonders 5. 29. 
17 .. Denn wäre ich ein König, wüßte es aber nicht, so wäre ich kein König. 
Häue ich aber den festen Glauben, daß ich ein König wäre und meinten und 
glaubten das alle Menschen mit mir und wüßte ich für gewiß, daß alle Men-
schen es meinten und glaubten, so wäre ich ein König, und so wäre der ganze 
Reichtum der Könige mein, und nichts davon gebräche mir." MEISTER ECK-
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Bei Cusanus dagegen liegt der Akzent auf der Anerkennung durch die 
anderen. Er beobachtet, daß alle vernunftbegabten Wesen nach Ehre 
lind Ruhm streben und dafür alles, selbst ihr Leben, einsetzen. Je vor· 
nehmer und edler ein Mensch ist, desto wichtiger ist es für ihn, daß er 
von anderen geehrt wird. Für einen König ist es geradezu lebensnot· 
wendig; ohne daß er seine Herrl ichkeit den Untertanen zeigt und von 
diesen anerkannt und gerühmt wird, ist er überhaupt nicht König (N. 
5,9·19). Dieses Königsbild überträgt Cusanus auf Gott. Er ist der König 
schlechthin . .,Unser König ist nicht eine r, der Herrlichkeit hat, sondern 
er ist die unendliche Herrlichkeit selbst" (N. 10,3·4). Für den Vergleich 
Gottes mit einem König beruft sich Cusanus nicht nur auf die Bibel, in 
der er nari.irl.ic h mit Leichtigkeit viele Belegstellen aus find ig macht. Es 
liegt ihm aber daran, die Königsmetapher auf eine Übereinstimmung 
unter allen Menschen zu riickzufiih ren. Nicht nur Christen, Juden und 
Sarazenen vereh ren Gott als den König der Könige, sondern auch die 
Heiden, und unter diesen, wie er besonders hervorhebt, die großen Ph i· 
losophen Plato und Aristoteles (N. 5,20·3 1). Aus dem Vergleich zieh t 
Cusanlls den Schlu ß: "Da alle Könige dieser Welt mit höchster Sorgfalt 
darauf bedacht sind, durch wunderbare Werke ihre Herrl ichkeit zu zei· 
gen, so hat der König der Könige, von dem diese das haben, in voll· 
kom menster Weise a ll es dazu geschaffen, daß er seine Herrlichkeit 
kund tue" (N. 5,32-37). 
Bevor wir uns den Folgerungen zuwenden, die Cusanus aus dieser 
Einsicht zieht, soll auf die Königsmerapher selbst eingegangen werden. 
Daß Cusanus in der Predigt CCIV und in vielen anderen Predigten und 
Schriften den König als die Spitze der menschlicher Gemeinschaft 
betrac htet und GOrt mit einem Monarchen ve rgleicht, ist aus seiner 
Ze it heraus zu verstehen. 18 Im Grunde geht Cusanus jedoch von allge· 
meinen Einsichten der Anthropologie aus. Jeder Mensch braucht in der 
Tat Anerken nung und Ehre, um als Mensch lebe n zu können. Im Sermo 
CLXXXVII beruft sich Cusanus auf eine andere allgemein menschliche 
Erfahrung. Wer eine Wahrheit entdeckt hat, der will se ine Freude dar~ 
über anderen mitteilen lind sich mit anderen darüber austauschen. 19 So 
I"ART, Predigt 36, in: MEISTER ECKHART, Deu tsche Prcdigtcn und Traktatc. 
Hrsg. und übers. von Josef Q UINT (Diogenes·TB 202: 1979) 323. Die Predigt 
36 dieser Ausgabe entspricht der Predigt 68 in der kri tischen Ausgabe: DW 111, 
dort 5.1 40-141. 
18 K. FLASCH (Nicolaus Cusanus, 56·57) spricht von "politischer Metaphy-
sik", stellt aber allch fest (5. 56): "Die Monarchie dient hier als Vergleich [ ... ] 
Die Intention ist nicht unmittelbar politisch." 
19 5crmo CLXXXV II (181): Cod. Vat. Lat. 1245, foJ. 88'b, Z. 24-40: "Wir 
machen in uns die Erfahrung, daß unsere geistige Natur all ihr Streben darauf 
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will auch Gott seine Herrlichkeit anderen mitteilen, und das geschieht 
eben in der Schöpfung. 
Daraus zieht Cusanus eine ganz wichtige Folgerung. Damit Gott 
seine Herrlichkeit mitteilen kann, muß er Wesen erschaffen, die diese 
Herrlichkeit erfassen können, also mit Vernunft begabte Wesen ... Dem-
nach kann Gott seine Herrlichkeit nur denjenigen seiner Geschöpfe 
offenbaren, die über den Geist der Unterscheidung verfügen, die seinen 
Reichtum, seine Kraft, seine Weisheit und Macht unterscheiden können 
1 ... 1. Deshalb ist alles geschaffen um der vernünftigen Geister willen, 
lind diese selbst, damit sie die Herrlichkeit Gottes schauen. Dies ist 
folg li ch das Ziel der Schöpfung: die Offenbarung der Herrlichkeit des 
Schöpfers" (N. 6, 1- 11). 
Cusanus macht also einen deutlichen Unterschied zwischen der 
Schöpfung im allgemeinen und den vernunftbegabten Geschöpfen, zu 
denen er gerade in einer Michaelspredigr natürlich auch die Engel zählt. 
Nur die Engel und Menschen sind Parmer Gottes, von diesem unmittel-
bar gewoll t; die nichtgeistige Schöpfung wu rde um der Menschen und 
Engel geschaffen. Beschränken wir uns im folgenden auf die Menschen. 
Die Menschen sind nach Cusanus zwar keine gleichwenigen 
Gesprächsparrner Gottes; aber sie sind, um in der Sprache des Königs-
gleichnisses zu bleiben, auch keine Knechte oder Sklaven, sondern Edle 
und Freie. "Unser edelster König will Edle und Freiwillige in selller 
Ratsversammlung haben, lind zwar viele" (N. 8,1_2).20 
richtet, die Herrlichkeit bekannt zu machen. die sie besirzt, indem sie erkennt. 
Wer sich freut, sehnt sich deshalb nach jemandem, der seine Freude teih, und 
sucht ihn ( ... 1. Oberhaupt ist es so, daß, weil unsere Freude bekannt werden 
soll, der Besirz keines Gutes Freude macht, ohne jemanden, der sich mitfreur 
(nullius boni sine socio iucunda possessio). Und wie der Geist seine Herrlich-
keit nicht bekannt machen kann, wenn er nicht andere zur Teilhabe beruft, 
denen sich mit'wteilcn er bemüht isr, damit so andere in ihrem Erkennen die 
Iierrlichkeit kosten, die er selbst erkennend besirzt, so tUt nach unserem Urteil 
GOtt alles, damir der Reichrum seiner Ilerrlichkeit bekannt und anerkannt 
wird, wie der Apostel an vielen Stellen sagt." Übersetzung nach PAULI, Die gei-
stige Welt (wie Anrn. 16) 182, Anm. 43. 
20 Noch deutlicher in Scrmo CLXXXVII (181): "Es offenbart Gottes Größe, 
daß der Mensch, der ohne freies Emscheidungsvcnnögcn nicht das edle Gottes-
gcschopf sein könnte, das er isr, irren und sündigen kann 1 ... 1 Er wollte keine 
Knechte, die - wie dOls Zugvieh unter das Joch gezwungen - ihre Last rragen, 
sondern freie und edle, die;. infolge einer Willensenr.scheid~n&. und mit frohem 
Herzen SIch anbIeten [ ... 1. CocI. Var. Lat. 1245, fol. 89 ; Ubersetzung nach 
PAULI, Die geistige Welr, 183. Vgl. auch K. REINHARDT, Jesus Christus - Herz 
der cusanischen Theologie (im Druck). 
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Aus dieser Einsichr heraus entfa ltet Cusanus in anderen Predigten 
und Schriften eine Anthropologie von großer Kühnheit. Der menschli· 
ehe Ge ist a ls lebendiges Bild Gottes ahmt Gottes Schöpfertä tigkeit 
nach. Cusanus nenm ihn geradezu einen zweiten Gort. Bild Gottes isr 
der Mensch nicht nur in seinem Erkennen, sondern auch in seinem 
freien Wollen. Dazu gehön auch, daß GOtt ihm die Freiheit zugesteht, 
sich gegen ihn zu entscheiden.ll Wenn Cusa nus im Blick auf den vom 
Erzengel Michael in Gortes Kraft besiegten Lucifer formuliert, daß ei n 
mächtiger, aber letzrendlich besiegter Feind die Herrlichkeit eines 
Königs mehre (N. 11,7· 10), so mag uns das als eine allzu anthropomor· 
phe Aussage über Gon erscheinen, aber sie weisr doch hin au f den 
Respekt Gottes vor der freien Entscheidung seiner Geschöpfe. 
Die Zuversicht, daß es trorz der gebrechlichen Freiheit des Men· 
sehen viele sein werden, die die Verherrlichung Gones ihrem eigenen 
Ruhm vorziehen , gründet nach Cusanus im Erscheinen Christi, der 
vom göttlichen Vater in die Welt gesandt wurde, um viele der Macht 
des Bösen zu entreißen (N. 8). Cusanus spielt auf die chrisrologischen 
Aussagen der Präfation ( .. danken durch Chri stus unseren Herrn") lind 
des dem Sanctus folgcnden Benedictus an (N. 8 und N. 10) an. Er 
nennt Chri stus den Richter, den Meister und Lehrer, den Mittler, ohne 
den der Vater nicht in seiner Herrl ichkeit gesehen werden kann (N. 
10); aber diese Aussagen bleiben mehr im allgemeinen. In anderen Tex-
ten, auch in Predigten der Srixener Zeit, etwa im Sermo CLIX (147) 
zum Palmsonntag t 454, in dem er auch das Dictum vom unbekannten 
König zitie rt, formuliert Nikolaus seine Chrisrologie deutlicher: "Weil 
der Mensch aber nicht Gott an sich ziehen konnte, denn Gort ist für 
den Menschen nicht sichtbar, [ ... 1 darum ist das Z iel der Schöpfung ein 
Mensch, der Gones Sohn ist 1 ... 1 Hätte Gott ni ch t einen Menschen 
geschaffen und den Ge ist dieses Menschen so erhöht, daß er mir dem 
Wone GOttcS eine Einheit einging, so wäre GOtt unbekannt geblie-
ben. "12 
Fassen wir zusammen: In der Michaelspredigt legr Cusanus tatsäch-
lich ein Kompendium seiner Theologie vor. Die beiden Pole, zwischen 
denen sein Denken hin und her schwingt, sind Gon und die geistbe· 
gabte Kreatur. Die dynamische Zuordnung dieser heiden Pole wird 
durch den Terminus Herrlichkeit bezeichnet: GOtt ruft die in den ver· 
nunftbegabten Geistern gipfelnde Schöpfung hervor, weil er aus über· 
fließender Güte se ine Herrlichkeit offenbaren und mitteilen will. Die 
21 Zur cusan ischen Amhropologie der Freiheit vgl. den Beitrag von H. 
SOIWAtTZliR, "Sei du das, was du willst" in diesem Heft. 
1.2 Zitiert nach PAUI.I, Die geistige Welt, 184. 
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Menschen (und die Engel) si nd also dadurch ausgezeichnet, daß sie in 
ihrem Geist Gon es Herrlichkeit bekannt machen; der Sinn ihres 
Daseins liegt darin, Gorr zu verherrl ichen. In dieser Sicht ist die Span-
nung zwischen dem unsichtbaren, verborgenen Gon und seiner offen-
baren Amvesenheir in der Welt ebenso aufgehoben wie die Spannung 
zwischen Theozentrik (Gorr wirkt alles um seiner selbst willen) und 
Anrhropozentrik (Gorr wi ll den Menschen als seinen Partner). 
Dieses Grundmuster finder sich schon in der ersten Predigt des 
Cusanus (1430). In der Folgezeit begegnet es immer wieder. Es 
bestimmt sch ließlich den Abriß der Theologie, den Cusanus in zwei 
späten Schriften gibt, in der Reformatio generalis und im Brief an den 
Novizen Nikolaus von Bologna. 
In dieses Grundmuster kann Cllsanlls leich t die anderen Gla ubens-
wa hrheiten einzeichnen. Das gilt besonders für die Christologie; denn 
er begreift ja Christus vornehmlich in einer schöpfungsrheologischen 
und anthropologischen Perspektive als den größten Menschen, der 
zugleich Gon ist. So gesehcn, bi ldet die Christologie nicht eine beliebige 
Erweiterung des Grundschemas, sondern sie stellt vielmehr den Schluß-
stein oder die Mitte dar, in der sich Gott und Mensch treffen. 
Als eine Erweiterung des Grundmusters läßt sich auch die cusani-
sche Trinitätslehre verstehen; denn Cusanus enrfaltet sie oft von der 
Schöpfungslehre her als deren Voraussetzung. Trotzdem bleibt hier eine 
Merkwürdigkeit. In den Sermones I lind XXII, denen ein ganz ähn li -
ches Schema zugrunde liegt wie dem Sermo CCIV, kommt Cusanus 
nach den allgemeinen Erwägungen über die Existenz Gortes gleich auf 
die Trinität zu sprechen. Dieser trinitätstheologische Teil fehlt nicht nur 
in Sermo CCIV, sondern auch in den bei den eben genannten Spärschrif-
ten, in der Rcformatio genera lis und im Brief an den Nov izen Nikolaus 
von Bologna. Allerdings kann man nichr behaupten, daß das trinirari-
sche Thema im Spä twerk überhaupr ausfielc; im zweiten Buch der Cr;· 
brat;o AlkoralI; (1460/6 1) nimmr es, und zwar im Rahmen einer Theo-
logie der Herrlichkeit, viel Platz ein.ll 
Abschließend sei noch einmal auf das Verhältn is von Philosophie 
lind Theologie in der Predigt CCIV hingewiesen. Cusanus har, wie 
gezeigt, keine Bedenken, auf philosophische Argumentationen zurück-
zugreifen. Eine philosophische Version seiner Theologie der Iierrlich-
keit finden wir in der Schrift Oe beryllo, die 1458, also nur wenige 
Jahre nach dem Sermo CClV, entstanden ist und die wie dieser die 
Ideen des Cusanus auf einen leiehr faßlichen Begriff bringen will. Dorr 
schicke er der Darstellung der Koinzidenzlehre vier Grundprinzipien 
21 Cribr. Alk. 11, cap. 1-1 1: h VIII, N. 86-114. 
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voraus, deren erstes ziemlich genau der Grundthese des Sermo CClV 
entspricht ... Weil sich der schöpferische Geist (conditor intellectus) zum 
Ziel seiner Werke macht, damit seine Herrlichkeit offenbar werde, 
erschafft er erkennende Substanzen, die die Wahrheit seiner selbst sehen 
können, und jenen gewährt sich der Schöpfergeist auf eine Weise, in 
der sie ihn als sichtbaren erfassen können. Das zu wissen ist das Erste, 
in dem alle weiter(!n Aussagen in eingefalteter Form entha lten sind. "24 
Diese Einsicht führt Nikolaus von Kues hier nicht auf die Bibel, son-
dern auf die Ursprungszeir der abendländischen Philosophie zurück, 
konkret auf den vorsokratischen Philosophen Anaxagoras. Damit will 
er in keiner Weise den Wert der Bibel in Frage stellen. Zwischen der 
biblischen Qffenbarung und der Philosophie besteht für ihn eine Kon-
kordanz, die in der einen Wahrheit begründet ist, die beide je auf ihre 
Weise bezeugen. 
14 De bcryllo: h XI, I, N. 4,4-9. Eine Einführung in das cusanische Denken 
anhand dieser Schrift gibt K. FLAS<..H, Nicolaus Cusanus (Munchen 2001). 
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HARALD SCHWAETZER 
"Sei du das, was du willst!" 
Die chrisrozenrrische Anthropologie der Freiheit in Sermo CCXXXIX 
des Nikolaus von Kues 
Am Feste Mariä Himmelfahrt (15. August) im Jahre 1456 predigt der 
Bischof Nikolaus von Kues in ßrixen über die Heilung des Taubstum· 
men (Me 7,3Iff.) (Se rmo CCXXXIX 1) ,2 Diese weitgehend unbeachtete 
Predigt3 bieter, so die These des Aufsatzes, einen enrscheidenden Bau-
stein zum Verständni s der Freiheirslchre des Cusanus:' 
Die Predigt zerfällt in drei Teile von ungleicher Länge. Der erste Tei l 
enthält eine chrisrozcntrische Interpretation (NN.2-17). der zweite eine 
mystische (NN. 18-2 1 J, der drirre bietet eine mariologische Applikation 
(NN.22-27).5 Nachfolgend werden wir uns aus Platzgründen auf den 
I Die Predigt wird im folgenden zitiert nach den Druckfahnen des Faszikels 
XIX,3 der .,Opera ornni;)", ediert von Walte:r Andreas Euler und Harald 
Schwaener. 
2 Walter Andreas Euler hat darauf hingewiesen, daß in der Phase imensiver 
Pred igttätigkeit in Brixen, also in den Jahren 1454 bis 1457, keine philosophi -
schen Schriften entstehen; die Predigten übernehmen diesen Part gleichsam mil. 
Vgl. Walter Andreas EULFR: Die Chrisrusverkiind igung in den Brixener Predig-
ten des Nikolaus von Kues. In: MFCG 27 (200 1) 65-80, hier: 66. 
J Im Rahmen seiner Untersuchung "Ni kolaus von Kues In der Geschichte 
der Marienverehrung" kommt Rudolf Haubst dreimal auf den letzten, mariolo-
gischen Teil der PredIgt zu sprechen, die beiden Hauptteile der Predigt berück-
sichtigt er nicht, vgl. HAUBST, Rudolf: Streifzuge in die cusanische Theologie. 
Munster 1991,441 , 453,459 . 
.. Die Relevanz der Predigten für das theologisch-philosophische Denken des 
Nikolaus von Kue~ ist nach wie vor unterschätzt. Dabei hat Klaus Rei nhardt 
bereits vor einiger Zeit auf einen wichtigen Punkt aufmerksam gemacht, der 
allerersr die Bedingung solcher Bedeuts:ullkeit ist: Cusanus meint, der PredIger 
durfe nicht auf die Tradition als Autoritär zuruckgreifen, sondern er müsse ori-
gmar predigen, vgl. REINI1ARDT, Klaus: ., Wo sollen wir Brot kaufen ..... Uoh 
6,S). Gedanken aus einer Predigt des Nikolaus von Kues uber die PredIgt als 
lebendige VerkündIgung des Wortes Gones. In: IThZ 94 (1993) 101-1 09. 
DERS.: Nikolaus von Kues in der Geschichte der mittelalterlichen Bibclexegese. 
In: MFCG 27 (2001) 31-63, hier: 37. 
S Der mariologische l ei l scheint auf den erSten Blick nicht zu einer Ausle-
gung der Perikope von der Heilung des Taubstummen zu pa .. sen. Indes handelt 
es sich bei dem Evangeliemexr um die Lesung des 1S. Sonntags nach Trinitatis 
(Mc 7.3 1·37); auf diesen Sonntag fiel 7ugleich das Fesr Maria Himmelfahrt. 
Überdies hat Cusanus den Teil sehr konzis mir der übngen PredIgt verbunden. 
319 
ersten Teil beschränken müssen. Dieser seinersei ts dreigegliederte Groß-
abschnirt6 enthält, das gilt es fesnuhalren, eine vollständige Auslegung 
des Evangelientextes. 7 Die folgenden zwei Teile zitieren den Text nicht 
mehr. Dadurch wird schon deutlich, daß der erste Teil eine Art Funda-
ment bildet. 
Die Predigt setzt mit einer gängigen etymologischen DeutungS der 
Ortsangaben Tyros, Si don, See von Galiläa und Dekapolis aus Mc 7,31 
ein. Cusanlls gewinnt aus den drei ersten Namen~ eine rernarische 
Struktur: Schöpfung (plasmatio)- jagd (venario)- Durchgang (trans mi-
gratiol. Mit Hilfe dieser Termini gliedert er seinen ersten Teil. Die 
Nummern 3-4 behandeln den Aspekt der jagd unter Verweis auf den 
Schöpfungs-Aspekt, die Nummern 5-6 den Durchgang. 
Die jagdrnetapher erläutert Cusanus folgendermaßen: Nachdem das 
WOrt Gortes die Schöpfung vollendet habe, sei es in die Welt gekom-
men, um sich eine edle Beute zu erjagen, nämlich den Menschen. Diese 
jagd führe notwendig zum Tode der Bellte, aber indem der jäger sie 
aufesse, teile er ihr se in Leben mit, und die getötete Beute erhalte Anteil 
am Leben des jägers. 10 Cusanus schließt diese Überlegung mir folgen-
dem Vergleich: "Das tote, vernunfrlose Wesen erfährt also eine Aufer-
stehung nach seinem Verderben und wird vernllnfthaft, wie der Erden-
mensch stirbt, wenn er erjagt wird von dem Worte Gorres. und hirn-
I> Dieser zerfällt sei nerseits wieder in drei Teile; nach der allgemeinen Einlei-
tung (N.I) folgt ein erster, größerer Teil (NN.2-6); der neue Einschnitt wird 
markiert durch den Rückgriff auf den Evangelientext: "Sequitur in textu" 
(N.7, Z. I). Dieselbe Figur findet sich noch einmal in N.9, Z. 1: .. Sequitur". Der 
zweite Großabschnitt beginnt dann in N. 18, Z. I mit den Worten "Notemus 
mystice" . 
7 Vgl. zu dieser Art der Auslegung REiNHARDT. Nikolaus von Kucs, 43. 
8 Vgl. die Quellennachweise im Apparat der kritischen Ausgabe; Cusanus 
bezieht sich vor allem auf J-fieronymus bzw. Ps·Hieronymus. Zu dieser Art der 
Deutung vgl. RElNI-IARDT, Nikolaus von Kues, 55. 
9 Die letzte Angabe (" Decapolis" ) versteht er als "docta ignorantia". Diese 
Interpretation braucht uns hier nicht zu beschaftigen, weil Cusa nus kei nen 
Grund für die Gleichserl.Ung angibt und auch in der ganzen weiteren Predigt 
weder Dekapolis noch docta ig" oramia wieder erwähnt werden. 
10 Die Wechselbeziehung zwischen Jager und Beute hat vielleicht auch einen 
augusrinischen Swuch im Hintergrund: Augusrinus, Confessiones VII c. lO 
(CCSL 27, p.l 03·104, lin. 18·20): .. Ci bus surn grandiurn: cresce et rnanducabis 
me. Nt:c tu me in te mutabis sicul cibum carnis tuae, scd tu mutaberis in me. " 
Auf dieses WOrt verweist Cusanus in ei ner kurz vorher gehaltenen Predigt 
(Sermo CCXXXV N.l0, ZZ.8- 11 ). 
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mlisch wird, und Körperliches wird Geistiges und Vernunfthaftes Gott-
liches." (N.3, ZZ. 10-14)LL 
Nun spitzt Cusanus den Gedankengang zu: Zur Jagdbeute wird jetzt 
nicln mehr einfach der Mensch, sondern der freie Wille, der im Para-
dies der Lust umherschweift (N.3, Z .I Ssq.). Damit ist das Thema der 
Predigt gewonnen: Welche Rolle kommt dem freien Willen zu, wenn 
das Wort Gortes ihn erjagt? 
Die Predigt behandelt in einem nächsten Schritt das Motiv des 
.,Duchganges". In Anlehnung an ein auch VOLl Meister Eckhart 
gebrauchtes Bild greift sie die dem licht verwandte Feuer-Metaphorik 
auf. Wenn Feuer einen Baum verbrennen wolle, dann nehme es ihm die 
vegetative Seele und deren mareriellen Sin, die Feuchtigkeit. Darauf 
trenne es allen erdigen Schmutz ab und suche sich als zu ihm passendes 
das Luftige. Dnhinein schicke es nun seinen Feuergeist. Dadurch ,aufer-
stehe' der Baum in gereinigter Form, weil er sich mit dem Feuer vereine 
und der Geist des Feuers in ihm einwohne (N.S). Cusanus deuret: "So 
reinigt der himmlische Geist Jesu die Seelen und. nachdem die irdischen 
Begierden getätet und vertrieben sind, zieht er die allerreinste und lich-
teste Subst.lllZ an, welche die Höhe seiner Erkenntnisfähigkeir ist, und 
<;chickt seinen Geist der Wahrheit, damit er dort bleibe, durch den <die 
Seelc> erweckt und lebendig wird, mdem sie ihn beständig nachahmt 
bis hin zur Gleichgestnltung mit ihm." (N.6, ZZ.I_7)12 
Was schon das Bild vom Baum andeutete. findet hier seine Bestäti-
gung: Das Bild der Jagd operierte mit dem Tod als einem PI/nkt zwi-
schen irdischem und himmlischem Leben. Mit dem "Durchgang" geht 
es jetzt um einen Prozeß, einen Reimgungsvorgang der Seele. Dadurch 
gewinnt auch das Freiheitsproblem an Kontur; denn Cusanus unter-
scheidet zwei Bewegungsrichrungen. Der Geist Jesu reinigt als aktives 
Moment die Scele; zugleich aber ist die Seele ebenfalls tätig, indem sie 
ihn bis zur Gleichgestaltung nachahmt. Das Bedingungsgefiigc dieses 
Wechselverhalrnisses Wird noch etwas präziser formuliert: .. Sieh, wie 
das treue Zeugnis den unkundigen KlIldern eine Einsicht schenkt, weil 
die Seelen der Kleinen, also der noch !licht infizierten, sondern unschul-
digen, das Zeugnis Gottes, wenn es in <;ie eintritt, erleuchret und eine 
II ~Resurgif Igltur mortuum anim .. 1 brurale post corruprionem er fir ratio-
nale, sicur rerrenus homo morirur qu:mdo venarur per verbum Dei, er fit caele-
~rialis, er corporahs fit splTlwalis, er rationalis fit divinu,>." 
12: .. Sie spiritus lesu eaelcstis purgar animas ct terrcms eoncupisc('ntiis morrifi· 
earis et eiecris purissimam atque darissimam subsrantiam, quae esr summiras 
mretligemiae eius, aurahlr er immirtir spirirum suum veriratis, ur ibi maneat, 
per quem resuSCltarur er vlvlfiearur cominue Immurando usque ad SUI confar-
mnarem.'" 
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Einsicht vermittelt, wie auch das reine Gesetz Gones, welches Licht ist, 
weil es das Wort Gottes ist, was von sich sagt: ,Ich bin das Licht der 
Welf' (10 8,12). So bekehrt das Licht, welches Gesen ist, die Seelen, 
indem es sie erleuchtet; denn die leuchtende Vorschrift Gottes erleuch-
tet diejenigen Augen (Ps. 18,9), welche die Wahrheit zu schauen sich 
bemühen, welche geistige Augen, Herzensaugen oder intellektuale 
Augen sind." (N.6, ZZ.II-21)\3 
Cusanus zeichnet hier den üblichen Weg der Antike lind vor allem 
des Neuplatonismus, der auch oben schon mit dem Begriff der Reini-
gung der Seelen anklang. Erst eine moralische Reinheit der Seele gibt 
die Möglichkeit, die Erleuchtung, dIe einem zuteil wird, wahrzunehmen 
und anzunehmen. In Anlehnung an verschiedene biblische Stellen (vgl. 
Apparat zur Stelle) spielt Cusanus mit den Begriffen "lux" und "lex" .14 
Die Einheit von .,Iex" und .. lux" wird dabei ausdrücklich an das .. ver-
bum Dei" geknüpft. Als "verbum Dei" scheint sie aber laut Cusanus 
nur für den erfahrbar zu werden, der über geistige Wahrnehmungsor-
gane, Herzensaugen, verfügr. IS "Licht" ist eher Medium der Wahrneh-
mung, ,.Geser-.l" ein Inhalt. Dem "Licht" entsprechen die "Herzensau-
gen" , welche die" Wahrheit", das "Gesen" , sehen. Damit ist ein Dop-
pelaspekt des Prozesses offenkundig geworden: Die Wechselbewegung 
zwischen dem WOrt Gortes und der Seele spaltet sich in einen Prozeß 
der Bildung eines Wahrnehmungsorganes als Generierung einer Fähig-
keit und der Wahrnehmung als Ausübung der Fähigkeit auf Seiten der 
Seele. 
Der zweite Teil der chriswlogischen Interprcration nimmt diese 
Doppelheit auf und gestalter sie weiter. Cusanus knüpfr an die Birre der 
Menschen an, Jesus möge dem Taubstummen die Hand auflegen. Er 
1) "Ecce quo modo fidele testimonium dat ignaris parvuli~ intellectum, quia 
animas parvulorum, scilicet non infecrorum sed innocennun, testimonium 
Domini subintrans illuminar, er affen intelleetum, sieut et immaculata lex Dei, 
quae est lux, quia verbum Dei, quod de sc dicit: ,Ego sum lux mundi', hic lux 
quae lex convertit animas iIluminando; nam praeceptum Domini lucidum eSl 
iIIuminans eos oculos, qUl veritatem videre comendunt, qui SUnt mentales seu 
cordiales seu intellectuales." 
14 Zunächst kombiniert die Stelle das .,fidele testimonium" mit den .. allimas 
innocentum"; das Ergebnis ist em .. imellecrusM , eine Einsicht. Dann schließt 
sich mil "sicut" ein Vergleich an. Jetzt stehen auf der Seite des .. fidele testimo-
nium" "lex" und .. lux". Den Seelen der Unschuldigen entsprechen die Seelen 
derer, die mit ihren Augen die Wahrheit zu schauen sich bemuhen. 
1 ~ Aus diesem Grunde scheint auch die Textüberlieferung haltbar, wenn es 
heißt "hic lux, quae lex ...... Die naheliegende Konjekur in .,haec lux" ist 
zumindesr zweifelhaft, weil sich das "hic" im Sinne von .. unter diesen Umsrän-
den, 11lfolgedessen" deuten läßI. 
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erklän die Handlung so: "Das Auflegen der Hand ist, wenn es mit der 
Intention geschieht, den Geist oder den Charakter oder die Weihevoll-
macht oder die Autoritiit zu übertragen, ein sichtbares Sakrament. Und 
entsprechend der Intention dessen, der den Auftrag oder die Autorität 
hat, folgt innerlich die Wirkung." (N.S, ZZ.5-9)16 
Das Auflegen der Hand als sichtbares Sakrament iibenrägt gemäß 
der Intention dessen, der die Autorität dazu hat, Geist, Charakter oder 
Weihegewalt; es wäre eine Bevollmächtigung, die einem anderen etwas 
verleiht, was ihm per se als Fiihigkeit nicht zukommt, aber was er zuge-
sprochen erhält und damit ausüben kann - analog den obigen Überle-
gungen des ersten Teiles. Cusanus gibt dazu drei Beispiele. Bei einer 
Promotion ist das äußere Zeichen die Verleihung des Doktorhutes. Wer 
diesen bekommen hat, der ist im Bereich der Wissenschaft verantwort-
lich Lehrender und Forschender. Cusanus läßt dies Geschehen von dem 
- wohl fiktiven - Spruch: .,Sis doctor" begleitet sein. Wenn einem 
Menschen von der zuständigen Autorität gesagt wird: .,Sei Doktor", 
dann ist dieser Doktor und hat damit einen bestimmten Raum zur 
freien Gesta ltung zugewiesen bekommen. Er selbst bestimmt in diesem 
Rahmen verantwortlich sein Tun. Auch das zweite Beispiel zielt in die-
selbe Richtung: Analog formuliert Cusanus, wie einem Illegitimen 
gesagt wird . .,Sis legitimus". 17 Auch dieser Mensch erhält durch die 
legitimität einen neuen Spielraum, im Rahmen dessen er sich frei ent-
fa lten kann. Das drine Beispiel verfährt genauso: Den Priestern wird 
bei der Weihe gesagt: .,Empfanger den Heiligen Geist"; dadurch haben 
sie Binde- und Lösegewalt. 18 Der Kardina l vermittelt mir diesen Bi ldern 
16 .,Manus imposi tio, si fit cum mrentione tradendi spiri rum 3m characterem 
aut potestatem ordi nis seu auctofltatem, est sacramentum visibile, er iuxta 
intentionem habentis commissionem $tU auctoritatem intrinscce sequitur effec-
tU!> ... 
17 VgJ. zur lIlegimitiit: SCHMUGGE, Ludwig (Hg.): IIlegimitiit im Spätminelal-
ter. München 1994, sowie Kogler, Ferdinand: Die legitim:nio per rescriptum 
von Justinian bis zum Tode Karls IV. Weimar 1904. 
18 Die drei Beispiele sind keineswegs willkürlich gewählt, sondern sie lassen 
eine genaue Stufung erkennen. Das erste Beispiel gewährt einen Freiheitsra um 
im Rahmen der geistigen Betätigung des Menschen; das zweite Beispiel umfaßt 
den gesamten rechtlichen und sozialen Bereich; es birgt Veranderungen für den 
g.1nzen Menschen, soweit er ein Mensch dieser Welt ist. Das dritte Beispiel 
bezieht sich ebenfalls auf den gesamten Menschen, aber jetzt meint es eher den 
geistlichen, inneren Menschen. Damit ist zweierlei klar: Cusanus zielt zum 
einen in diesem Teil darauf ab, einen Raum zur Sclbstgestaltung des Menschen 
freizusetzen und dieser Raum ist zum anderen derjenige des inneren Menschen. 
Nimmt man dies mit der 101 ersten Abschnitt in den Blick genommenen Bildung 
der .. Herzensa ugen" zusammen, so beginnt sich die Freiheitsfrage em wenig zu 
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also die Struktur autoritati ver Übergabe einer Fähigkei t, die von dem 
Autorisierten als Verwirklichung eines Freiheitsmomentes ausgeübt wer-
den kann. 
Blicken wir nun auf den dritten Tei l der christo logischen Interpreta-
ti on. Es fol gen zunächst die vier knappen Ausdeutungen zu den Versen 
Me 7,33-34. Daraus hebe ich nur die erste und die letzte hervor. Mit 
Vers 33 betont Cusanus, daß der Taubstumme abgesondert wird. Nur 
so sei eine Heilung möglich. Offenbar zeigt sich hier - wie auch in den 
angeführten Beispielen - der frühe Vertreter eines Individualitätsden-
kens. Das Wort Gones setzt sich zum je einzelnen in ein bestimmtes 
Verhältnis. Den Seufzer Jesu zum Himmel deutet Cusanus an dcr vier-
ten Stel le in dem Sinn, daß es auf großen Ernst ankomme; ein rei n "ver-
wa ltungsmäßiger" Akt führe zu keiner geistigen Wirkung. Damit ist die 
fo lgende Begegnung charakteri sierr durch das von Ernst getragene, gei-
stige Gegenüber des Worres Gottes lind eines einzelnen Menschen. 
In diese Situation spricht Jeslls sein nEffeta !" Oie Dramaturgie der 
Predigt setn zwei deutliche Akzente. Das "Effeta" wird im Bi bc ltext 
mit "quod est adaperire" erklärt; dazu fügt Cusanus hinzu "seu aperrus 
sis" (N.'I3, ZZ.1-2). Die bekannte Illssiv-Formulierung ist das einc 
Stichwort. Das zweite Stichwort: Das Wort Gones selbst wollte den 
Gebundenen befreien, damit er frei se i ("ut sit liber"). Es folgt der Kern 
der Predigt: "Sieh die göttliche Kraft im Worte des Heilands; denn 
,sofort sind seine Ohren geöffnet, und gelöst ist die Fessel seiner Zunge, 
und er sprach richtig' (Me 7,35). Das, was noch bewundernswürdiger 
ist, ist, da ß der richtig sprach, der zuvor niemals sprechen gehört hatte 
und es nicht gele rnt hatte nach der Öffnung der Ohren und der doch 
richtig spra ch, wie wcnn er immer gehört und perfekt gelernt hätte. 
Eingcgossen ist ihm folglich die Kunst des Sprechens durch eine Gabe 
des Geistes, der sagte: ,Es we rde Licht, und es ward Licht' (Gn 1,3). Er 
hat nämlich die Macht zu sagen: ,Sei du das, was du wi llst.' Und es 
geschah so." (N.14, ZZ.1-11 )1'l 
klären. Es deuter sich an, daß nach Cusanus das Wort Gortes den Menschen in 
den Stand verserzt, in seinem Inneren durch die zuteil gewordene Bevollmächti-
gung jene "Herzensaugen" ausbilden zu können. 
19 "Ecce virrutem divinam in verbo salvaroris, quia ,sratim apertae sunr aures 
eius, er solutum esr vinculull1 linguae ei us, er loquebatur recte'. Id quod esr 
mira bilius esr quod loquebatur recte qui prius numquam audivi t loqui nce didi-
cir post aperrione,h aurium er tamcn loquebarur recre, ac si semper audivisscr 
er perfecre didicisser. Infusa est igirur ars loqucndi per donull1 spi ritus, qui 
dixir: ,Fiar lux, er beta est lux.' Haber enim potesrarem dieendi: ,Sis hoc quod 
vis', er factum est im." 
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Cusanus hebt hervor, daß der Taubstumme nicht nur überhaupt 
über seine Sprnchorgane verfügen kann, sondern daß er darüber hinaus 
auch in der Lage ist, sofort perfekr zu sprechen. Weder die Technik des 
Sprechens noch die Worte oder Grammatik seiner Sprache muß er ler-
nen. Daraus folgt Hir ihn, daß die Sprach fähigkeit ein Geschenk des 
Geistes ist, der in der Schöpfung tätig ist. Der nur hat die Macht, aus 
Nichts zu schaffen. Noch genauer: Es ist der Geist, der das Licht 
erschuf; d.h. die Grundlage des Schens, des sinnlichen wie des geistigen, 
und damit - im Bilde - das Fundament aller Erkenmnis. Die Einsichts-
fähigkeit wird dem Menschen also geschenkt. 
Jer"Lt läßt sich das Verhältnis zwischen dem Wirken Gottes und der 
menschlichen Freiheit bei Cusanus bestimmen. Wenn das WOrt Galtes 
die Sprach fähigkeit vermittelt, also die Technik wie Wort- und Gram-
matikkenntnisse, was hat der Mensch dann? Er hat die Freiheit, alles 
oder nichts aus seiner Sprachfähigkeit zu machen! Das Wort Gones 
zwingt ihn nicht, überhaupt etwas zu sagen; es schreibt ihm nicht vor, 
einen bestimmten Inhalt in Worte zu fassen, etwa mit der neugewonne-
nen Sprache immerzu Gon zu preisen. All dieses geschi eh t nicht. Durch 
das Geschenk der Sprache ist der Mensch frei, das zu sagen, was er 
will, oder gar das Geschenk zu mißachten. 
Cusanus universalisiert jetzt das Beispiel des Evangeliums. Indem er 
Gott den Satz sprechen läßt ,.Sei du das, was du willst". gibt er dem 
Menschen nicht nur eine ,.ars loquendi", er verweist nicht nur auf 
einen Bereich der Wissenschaft, des sozia len oder kirchlichen Lebens, 
sondern spricht ihm eine universale ,.ars" oder ,.vis" zu.20 Der Mensch 
ist damit ein universa les Fähigkeitswesen, welches imstande ist, die ihm 
vom WOrt Gottes geschenkte Universalfähigkeir nach seinem eigenen 
Wunsche und Willen umzusetzen. Der Mensch ist in einem radikalen 
- in der ursprünglichen Bedeutung - Sinne ein freies, sich selbst gesta l-
tendes Wesen. 21 Alles dies vermag er aber nur zu sein und zu werden 
auf der Grundlage, da ß sich ihm das Wort Gottes mitteilt und ihn 
dadurch zu dieser Freiheit befähigt. Will man das Wirken Christi als 
20 Später, im Compendium (N.23, Z.14), wird Cusanus im Gleichnis vom 
Kosmographen den Ausdruck "vis creatlva" ~nurzen. In diesen Zusammen-
hang gehön auch die Rede vom .. semen universale" oder "semen divinum", 
vgl. Sermo CXC (184) (V2 foLlOOra/100rb). Zum Fiihigkeits~griff vgl. 
SCIIWA~"TZER, Harald: Aequalitas. Erkenntnistheoretische und soziale Implika-
tionen eines christologischen Begriffes bei Nikolaus von Kuts. Eine Studie zu 
seiner Schrift De acqua/itate. Hildesheim U.3. 2000, hier: 173ff. 
21 Diese Einsicht relatiViert z.8. die Frage nach der Gutheir des Menschen. 
Das kanrische Votum eines radikalen Bosen ist aus dieser Sicht voreilig; denn 
es trifft eine generelle Festlegung, die nur individuell dynamisch sich vollzieht. 
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gnadenhaftes Handeln an den Menschen verstehen,22 läßt sich das Ver-
hältnis so beschreiben: Gnade ist nach der Auffassung der vorliegenden 
Predigt - und darin findet sie sich in Übereinstimmung mit der moder-
nen Gnadenlehre (z.B. Greshake) - die Ermöglichung von Freiheit. Got-
tes Gnadenhandeln hat also keineswegs die Konsequenz, daß der Men-
schen einem die Freiheit ausschließenden" Vogel, friß' oder stirb'" aus-
gesetzt ist, welches er nur nach Gottes Tun als ,feniges Ergebnis' 
annehmen kann.2 3 Ganz im Gegentei l ermögl icht Gottes Gnade erst 
das freie, selbstveranrwortliche und schöpferische Handeln des Men-
schen.24 
Der Schlußteil di eses Abschnittes bestätigt dies. Das Schweigegebot 
soll nach Cusanus der ., rurba " deutlich machen, daß es Chrisrus nicht 
um weltlichen Ruhm zu tun ist. Diese Deutung liegt für ihn nahe, da er 
unrer einem anderen Gesichtspunkt den Menschen als ein Wesen ver-
steht, welches um der "gloria Dei" willen existiert.25 Den folgenden 
22 So wird es im dritten Teil der Predigt, der mariologischen Applikation, 
unter Rückgriff au f das "gratia plena" geschehen, vgl. N.26, Z.2 1. 
2J Diese Formulierung finder sich in Dietrich Bonhoeffers Kriti k an Karl 
ßarrh, dem er Offenbarungsposi tivislllus vorwarf. 
24 Die Auffassung des Cusanus hat auch Folgen fü r ein Verständnis des 
Bösen. Schon in "De sapientia " hatte er erkenntn istheoretisch besch rieben, daß 
das Falsche im mer au f dem Wahren beruht (De sap. 11 , h V2 NN 29ff.). Denn 
wenn ich den Begriff " Falsch" denke, so denke ich ihn entweder wahr oder 
falsch. Denke ich ihn wahr, so beruht der Begriff "Falsch" auf Wahrheit; denke 
ich ihn falsch, so existiert das " Falsche" offenbar nicht als Begriff. In ähnlicher 
Weise löst sich das ethische Problem. Als universales Fähigkeitswesen könnte 
sich der Mensch die Fähigkeit erwerben, sich sel bst als ei n solches Wesen zu 
erschaffen. Damit machte er sich gongleich. Doch noch in dieser Handlung 
müßte er bekennen, daß er die ursprüngliche Fäh igkeit einfach vorfindet; seine 
Gongleichheit darf sich demnach immer nur als gnadenhafte "christiformitas" 
verstehen; andernfalls ignoriert er seincn Ursprung. Darum kann Cusanus die 
"ignoramia originis" als eigcmliche Folge der Ursünde des Menschen bezeich-
nen, vgl. EUI.ER, Die Christusverkündigung, 73. 
2.'l VgL zu diesem Punkt mir weiteren Belegen: EULER, Die Ch ristusverkündi-
&ung, 68f.: "Auf die Frage, wa rum schuf Gott die Welt, antwortet Nikolaus in 
Ubereinsrimmung mit der Tradition: Gon, dcr beste Schöpfe r, schuf die Weh 
au f das beste Ziel hin, d.h. er schuf sie um seiner selbst willcn und um seine 
Herrlichkeit mit"t:Uteilen. Das Ziel der Schöpfung ist also die oslel/sio bzw. 
manifestatio gloriae Die, das Sich-selbst-Zeigen, Sich-sichtbar-Machen des 
Schöpfers in ihr. qiesen Gedanken hat Ni kolaus in vielen Predigten skizziert, 
am intensivsten wird er in Sermo CCIV entfaltet I ... J" (68). Weitere Stellen lind 
Literatur ebd. 69 und Fußnote 14. Da zu auch ausführlich: TIIURNER, Martin: 
Gott als das offcn bare Geheimnis nach Nikolaus von Kues. Berlin 200 I. Hier: 
33-88. 
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Vers, daß die Menge ihn um so mehr pries, je mehr er es verbot, ver-
steht Cusanus als die .,conclusio" der ganzen Perikope: ,.,Dies iST die 
Conclusio, warum das Zeichen geschehen ist: daß sie geführt würden 
zur Kenntnis jesll. Denn wer ,alles gut machte' rMc 7,37], wird als 
übermenschlich erkannt." (N.16, ZZ.5_7)26 
Widerspricht diese Auslegung nicht der bisher vorgestellten Interpre-
ration? Nach ihr steht doch die Kenntnis jesu im Mirrelpunkt, nicht die 
Frage der Freiheit. Bei näherem Hinsehen entkräftet sich dieser Ein-
wand von selbst, da er einen falschen Gegensatz zur Voraussetzung hat. 
Um dies zu zeigen, sei eine andere Frage formulierr: Wenn der Mensch 
ein universales Fähigkeitsweseo ist, was unterscheidet ihn dann von 
dem einen jesus Chrisrus?27 jesus Christus, insofern er Mensch ist, setzt 
die götdiche Fähigkeit, das ,verbum Dei', auch aktual in universaler 
Weise vollkommen um, indem er das FreiheitSpotenrial In seinem Han-
deln unmjttelbar (also gleichsam i.iberzeirlich in der Zeit) vollender.28 
Der Mensch hingegen muß überhaupt erst einmal (in der Zeit) lernen, 
kleinere Schrirre auf dem Wege der Freiheit zu run.29 Mit diesem 
grundlegenden Unterschied, der die Einzigarrigkeit des menschgeworde-
nen Wortes wahrt, ist auch zugleich der obige Einwand gelöst: Die 
Kenntnis jesu ist also eo ipso die Kenntnis des dem Menschen je eige-
nen Freiheitspotenrials, die durch das Wort ermögliche ist. 
Damit schließt sich der Kreis. Nun tut sich die Perspektive auf, von 
der eingangs die Rede w:tr (N.6): Der Geist jesu reinigt die Seelen und 
macht sie lebendig; dies geschieht. durch Nachahmung bis hin zur 
Gleichförmigkeit mit ihm.JO Einige Überlegungen :tuf diesem Wege bie-
tet die in der Predigt folgende mystische Interpretation des Sachverhal-
tes, deren Analyse aus Platzgründen hier entfallen muß. Sie nimmt den 
Taubstummen als Bild der Seele; im Sinne dieser Interpretation ist Sau-
lus ein Taubstummer, der in seinem DamaskuserlebIlIs geheilt Wird 
(N.21), gleichsam die "Herzensaugen" erhält. 
Die Aussage der Predigt, nämlich die radikale Freiheit, die durch 
das Gnadenwirken Gottes in der Fleischwerdung des Wortes geschenkt 
2' "Haec: est conclusio, cur signum factum est: ur ducerentur ad notuiam 
lesu. Unde qui bene fedr omnia, cognitus esr supra hominem." 
27 Dieses Problem, wie uberhaupt die ganze Konzeption, findet sich in ähnh. 
cher Weise bei Meister Eckharl wieder. Cusanus' Lösung des Freiheitsproblems 
fuhrt aber an dieser Stelle über Eckhart hinaus, vgl. dazu das Folgende. 
2/1 Vgl. dazu auch den bei EUtER, Die Chrisrusverkundigung, 76, zitierten 
Sermo CCLXVII (264) und die Ausführungen dazu. 
29 Eine ähnliche Losung bietet bereits Oe fil. Dei 1 (h IV N:S4, ZZ.16-26). 
10 Vgl. zur Chrisrusformigkeir; Reinhold Weier: Christus als "Haupt" und 
.. Fundament" der Kirche. In: MFCG 21 (1994) 163-182, hier: 168ff. 
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wird, erinnert der Konzeption nach, aber auch in der Äuße rungsform 
des zentralen Gedanke ns an eine andere bekannte Übe rlegung des Kar-
dinals; etwa drei Jahre zuvor - im November 1453 - hane Clisanus 
seine Schrift "Oe visione Dei" abgeschlossen.3 1 In dieser weitgehend in 
Form eines Gebetes an Gott gehaltenen ,Meditation' findet sich ein ein-
ziger Satz, der Gott als Antwort in den Mund gelegt wird: "Sei du dein, 
und ich werde dein sein" (h VI, N.25, ZZ 13-14). Auf den ersten Blick 
könnte man meinen, als läge hier eine andere Konzeption vor. Freiheit 
scheint sich hier nicht so sehr in der Bindung an Gott, als vielmehr in 
der Selbstli ebe und der aus ihr resultierenden Gottesli ebe zu bestehen.32 
Denn vordergründig betrachter beruhr die Stell e auf einem Schrin VOll 
der Selbstliebe zur Gottesliebe: Erst liebt der Mensch sich und dann 
Gon. 
Doch blicken wi r au f die Stelle in ihrem Kontext, so ergibt sich ein 
anderes Bild. Cusanus hält wnächst fest, daß, wer GOtt schaur, alles 
schaut und , wer Gon hat, alles hat (N.2S, ZZ Hf.). Dann betOnt er 
unter Anspielung auf 1 Tim 6,16, daß niemand Gott zu sehen vermag-
es sei denn, Gott schenke sich ihm. Daraus ergibt sich für Cusanus das 
Problem eines Offenbarungspositivismus bzw. - ethisch gewendet - die 
Frage nach der Determination: Wie können Freiheit und Vorsehung 
nebeneinander bestehen, wenn alles von Gones Z uwendung abhängt? 
"Wie wirst du dich mir ge ben, wenn du mir ni cht in gleicher Weise 
Himmel und Erde und alles, was in ihnen ist, gegeben haben wirst? Ja 
soga r: Wie wirst du dich mir geben, wenn du ni cht auch mich selbst 
mir gegeben haben wirst?" (N.25, ZZ9-12) 
Das (im Deutschen erwas umständliche ) Futur 11 macht die Proble-
matik deutlich: Es scheint ein vorgängiges Geben seitens Gones nötig 
zu sein, welches den Menschen all ererst konstiruiert; dann aber scheint 
alle Freiheit durch das Handeln Gottes zunichte zu sein . Als Lösung 
di eses Problems bietet Cusanus darauf das "Sei du dein, und ich werde 
dein sein" an und fährt fort: ,,0 Herr I ... }, du hast es in meine Freiheit 
gelegt, daß ich mein eigen bin, wenn ich wi ll. Denn wenn ich nicht 
mein eigen bin, dann bist du nicht mein. Du würdest me ine Freiheit 
3 1 Vgl. zu ., De visione Dei" der Sache nach mir ähnlichen Ergebnissen: Klaus 
Kremer: Gottes Vorsehung und die menschliche Frei heit (.,Sis ru tuus, et Ego 
ero tuus"). In : MFCG 18 (1989) 227-26 1. 
32 Vgl. KREMER, Vorsehung 238f: " Die Einsicht, daß wir unsere Frei heir in 
der Bindung an Go~t verwirklichen [ ... ] bedarf jedoch noch Cusanus noch einer 
fundamentalen Ergänzung, gewissermaßen eines zweiten Pfeilers I ... ] Freiheit 
muß [ .. . ] immer auch in der Bindung des Menschen an sich selbst bestehen." 
Weitere ähnliche Interpretationen nennt Kremer, ebd. 240. In der Folge kommt 
Kremer zu einer Lösung, welche die vorliegende Interpretation aufnimmt. 
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naugen, da du nicht mein sein könntest, wenn ich nicht mein wäre. 
Und weil du dies in meine Freiheit gesetzt hast, nötigst du mich nicht, 
sondern waf[est, daß ich wä hle, mein eigen zu sein." (N.25, ZZ. J 5-19) 
Die Differenzen zur Effeta-Predigt scheinen im fo lgenden zu liegen: 
1. Die Freiheit des Menschen besteht hier darin, er selbst zu sein. Die-
ser Bestimmung fehlt noch das dynamische Motiv der Effem-Predigt. 
An dieser Stelle ist mehr die Entscheidung ( .. we nn ic h will , kan n ich 
mein eigen sein") als die Enrwicklungsvielfalt ("Sei du das, was du 
willst") im Bl ick. 2. "Oe visione Dei'" seUt einen Akzent auf den 
Zustand "ach dem freien Entscheid. Die Effera-Predigt betont vor a llem 
die Vorgällgigkeit Gones als Ermöglichung der Freiheit. 3. Die Frage, 
wie sich das .,sein eigen sein" vollzieht, bleibt in .,De visione Dei" 
unerÖrtert. Doch scheinen mir alle Differenzen sich auflösen zu lassen, 
wenn man den umerschied lichen Standpunkt der beiden Ste llen 
bedenkt. 
Der andere Blickwinkel besteht im wesentlichen darin, daß die 
Effeta-Predigt und die Formulierungen aus ,. De visione Dei" je andere 
Akzente in demselben Prozeß im Auge haben. Es liegen im Ganzen drei 
Schritte vor: I) omologisch: Der Mensch wird von Gon als universales 
Fähigkeitswesen geschaffen; 2) anthropologisch: Er entfahet sich selbst 
als freier Gestalter; 3) ethisch: In sein Handeln tritt Gon ein. Diese drei 
Schritte sind ihrer Struktur nach heiden Stellen gemeinsam. Darin liegt 
schon eine weitgehende sachliche Übe reinstimmung. Während aber 
.. Oe visione Dei" die heiden letzten Schritte betOnt, bezieht sich di e 
Effeta-Predigt auf die beiden erSten. Durch diese Unterscheidung läßt 
sich die jeweilige Blickrichtung genauer fassen: .. Oe visione Dei" geht 
es ethisch vor allem um das Nebeneinander von .. Gottes Vorsehung" 
und ,. Freiheit des Menschen". Diese Möglichkeit aufzuzeigen ist das 
Z iel der angeführten Stelle, wie aus der überlegung hervorgeht, GOtt 
würde die Freiheit des Menschen nötigen, wenn er sich selbst und den 
Menschen dem Menschen gäbe; denn in diesem Fall bliebe fur den 
Menschen kein Freiraum, da sein Sein wie a ll es übrige von Gon festge-
legt wäre. Die Effeta-Predigt hingegen ist ontologisch und chri srozen-
fri sch. Sie will den Menschen als uni versa les Fähigkeitswesen beschrei-
ben, der einer freien Selbsrenrwicklung fähig ist. Als Ursprung und Zie l 
(der Chrisrusförmigkeit) steht Jesus Christus als der wahre Mensch und 
GOtt im Minelpunkt ... Oe visione Dei" ist also eher theologisch, die 
EHera-Predigt christozenrrisch. Beachtet man diese Differenz, so löst 
sich die Differenz der heiden Stellen in Konkordan z auf. Denn das Ver-
hältnis heider läßt sich nun genau tlngeben. Sie bauen aufeinander auf: 
.. De visione Dei" führt zu dem Ergebn is, daß die Freiheit des Menschen 
sich mir Gottes Vorsehung verträge, indem GOtt dem Menschen die 
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Freiheit schenkt, sein eigen zu sein, da er andernfalls Freiheit aufhöbe. 
Die Effeta-Predigt führt vor, wie die Freiheit des Menschen von Gott 
ermöglicht wird, indem der Mensch als universales, sich selbst gestal-
tendes Fähigkeitswesen beschrieben wird. 
Dieser Konzeption des Cusanus kommt in der Geschichte des Frei-
heitsbegriffs eine wichtige Stellung zu. Blicken wir zuerst mit ., De 
visione Dei" zutück: Das Diktum ,.Sei du dein, und ich werde dein 
sein" knüpft nicht nur an Bocthius ann , sondern wendet sich auch 
gegen eine (a ugustinische) Konzeption, wie sie sich z.B. expl izit bei 
Meister Eckhart findet: 
"Es gibt drei Gründe, weshalb die Seele sich se lbst hassen sol l. Der 
eine Grund: soweit sie mein ist, soll ich sie hassen; denn soweit sie 
mein ist, soweit ist sie nicht Gottes. Der zweite <Grund >: weil meine 
Seele nicht völlig in Gort gesetzt und gepflanzt und weitergebildet ist. 
Augustinus sagt: Wer will, daß Gott sein cigen se i, der muß zuvor Got-
tes eigen sein, und das ist notwendig so I ... J. "34 
Ob Cusanus diese Eckhart-Stelle kannte, ist ungewiß. Gewiß ist 
aber, daß er di eselbe angebliche Augusrin-Stell e ebenfalls in Sermo X 
(N.9, ZZ19-20) anführt - ohne daß sie für Augustinus nachweisbar ist. 
Es liegt nahe, das .,Sei du dein .. . " als bewußte Abkehr von dieser 
anthropo logischen Freiheirsauffassung Eckharts und Augustinus' zu 
deuten. 3s Mit der Selbstannahme des irdischen, individuellen Ichs lind 
der von dort ausgehenden Selbstgestaltung vollzieht Cusanus einen ent-
scheidenden Umschwung. 36 
Die Bedeutung dieses Umschwungs lehrt ein Blick auf den Denker, 
der häufig als Kronzeuge des abendländischen Freiheitsbegriffs ange-
führt wird: Giovanni Pico della Mirandola.J7 In der .,Oratio de homi-
33 Vgl. KREM ER, Vorsehung 245ff. 
)4 MEISTFR ECKIIART, Predigt 17: Qui odit animam suam, DW I, p.286, 1-5 
(dt., cbd. p.497). 
:u Es sei nochmals betont, daß Augustinus und Eckharr nur Repräsentanten 
dieser Auffassung sind. Cusanus hatte z.B. auch bei Ps.- Dionysi us in " Oe divi-
nis nominibus" c.7 S I gelesen: " Denn besser ist es, Gottes und nicht unser zu 
sein . Nur auf diesem Wege nämlich wird das Göttliche denen gegeben, die mir 
Gott vereinigt sind" (de. nach der Übersetzung von J. ST1Gl.MAYR, München 
1933, BKV: zwei te Reihe, zweiter Band). 
36 Dieser wäre auch im Rahmen des Prometheus-Motivs der Renaissance zu 
sehen - ein Kontext, der auch bei dem im folgenden behandelten Pico im Hin-
tergrund steht; vgl. ,einleitend dazu: Ernst CASSIRER: Individuum und Kosmos 
in der Philosophie der Renaissance. Darmstadt, Nachdruck 1994, 98ff. 
37 Der vorliegende Beitrag will indes nicht auf das Problem der Rezeption 
eingehen, sondern verfolgt nur ein systematisches Interesse. Zu der hier behan-
delten Frage vgl. 'I. .B. REINHARDT, Klaus: Anthropologie im Umbruch vom Mit-
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nis dignitare" entwickelt Pico seine Anthropologie, indem er den 
Schöpfungsbericht auf seine Weise nacherzählt,38 Nachdem die gesamte 
Schöpfung vollender worden sei, habe Gon ein Wesen gewollr, welches 
die Schönheit und Größe des Werkes lobe und Gorr dafür preise. Leider 
habe er alle Archerypen bereits ausgeschöpft, so daß dieses neue 
Geschöpf, der Mensch, anders geartet sein müsse als die ganze übrige 
Schöpfung. Gottvater habe beschlossen, ihm an allen Archerypen reilzu-
geben, während die übrigen Geschöpfe jeweils nur Ausdruck einer Idee 
und durch diese dererminiert seien. Dieses proprlllm ist für Pico Zei-
chen einer imago Dei des Menschen, welches er durch eine fiktive Rede 
Gones an denselben illustriert: "Wir haben dir keinen festen Wohnsitz 
gegeben, Adam, kein eigenes Aussehen noch irgcndeine bcsondere 
Gabe, damit du den Wohnsitz, das Aussehen und die Gaben, die du 
se lbst dir ausersiehst, entsprechend deinem Wunsch und Entschluß 
habest und besit".lest." (Pico, De hominis dignirate, 5.7)39 
Pico formuliert also ein Menschenbild4o, welches die zentra len 
Begriffe des neuzeitlichen Freiheitsbegriffs (wie Selbstverwirklichung 
und Mündigkeit) ganz ähnlich wie Cusanus faßt. 
relalter zur Neuzeit. Der Mensch als Schapfer und Ge"IChopf bei Nikolaus von 
Kues. In: H. SCllWAETZER 111. STAHL-SCliWAETZER (Hgg. ): L' homme maehine? 
Anthropologie im Umbruch. Ein interdis~dplinäres Symposion. Hildesheim U.3. 
1998.219-228. Hier: 219f. Ferner: RflNIlARDT, Heinrich: FreLheit zu Gon. Der 
Grundgedanke des Syslematikers Giovanni PICO della Mirandola (1463-1494). 
Weinheim 1989 Vgl. zum rezeprionsgeschichdichen Verhalrnis: SCHWAETZER, 
Harald: "Semen universale" Die Anthropologie bei Nikolaus von Kues und 
Giovanni Pico della Mirandola. In: TIIURNER, Manin (1Ig.): Nicolaus Cusanus 
zwischen Deutschland und Italien (im Druck). 
)8 Nach der Feststellung, der Mensch sei gemäß Asklepius ein groSes Wunder 
und alle bisherigen Deutungsversuche sden unzulänglich, schreibt Pico: .. End-
lich glaubte ich verstanden zu haben, warum der Mensch das am meisten 
gesegnete und daher ein jeder Bewunderung würdiges Lebewesen i~t und was 
filr eine Stellung es schließlich ist, die ihm in der Reihe des Universums zuteil 
geworden ist und um die ihn nicht nur die vernunftlosen Geschöpfe, sondern 
auch die Sterne, die überweltlichen Geisler gar beneiden mussen" (Giovanni 
PICO DELLA MIRANDOLA: Oe hominis dignitate. Lar.-Dt. Übers. v. N. Baumgar-
ten. Hg. u. eingel. v. A. Buo ... Hamburg 1990, 3). 
J9 "Nec cenam scdem, nee propriam faciem, nec munus ullum pecuhare ribi 
dedimus, 0 Adam, ut quam sedem, quam faeiem, quae munera tute optaveris, 
pro vora pro tua sementia habeas et possideas" (PICO, Oe hominis dignitare, 4-
6). 
-40 Vgl. dazu: EUUR, Walter Andreas: .,Pia philosophia" et ndocta rehgio". 
Theologie und Religion bei Marsilio Ficino und Giovanni Pico della Miran-
dola. Munchen 1998. 99ff. 
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Damit läßt sich die Stellung der Freiheitskonzeprion des Cus3nus in 
ihrem Kontext bestimmen. Bei CUS:.lnllS liegt im Ergebnis genull die 
Auffassung vor, die wir bei Pico fanden; aber dem Kardinal von der 
Mosel gebühre zeitlich gesehen der Primat gegenüber den späteren 
Überlegungen des Grafen VOll Mirandola. Ferner vermag die Konzep-
tion des Brixener Predigers - wie kaum eine moderne - radikale Selbsr-
gestaltung nicht auf Kosten des Gouesbegriffs und im Rückgriff auf 
nihilistische oder atheistische Denkmuster, sondern erst und gerade von 
ihrer Christozentrik her zu begründen. [ndem Cusanus diese Denkfigur 
vor Pico gegen die (augustinische) Tradition formuliert, dürfen die 
Texte aus .. Oe visione Dei« und besonders der Sermo CCXXXIX als 
markante Wegmarken bei der Ausbildung der neuzeitlichen Freiheits-
lehre gelten. 
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BESPRECHUNGEN 
BWOUfJu:, Guy: Die GeschIChte der Klr,he. Reihe A1.IATECA - lehrhucher zur katholl. 
schen Theologie", lia nd XIV. Padcrborn: UOlllfauus Verlag 2000, 316 Seilen, 16 Vierfarb-
ahbildungen, geh., 68,00 DM. 
Das Buch des in FribourglSchweil lehrrndcn l)ommikancrs crKhien in fran'(O'ii<it:hc:r 
Sprache ersrmals 1995 und liegt nunmehr .d~ deutsche ühc-r\Crzunl: mr. Es paSt 1U 1.\\/:1 
akrurlkn Trends: Der Tcndcnl tu knappt"n Ubcrbti,ksdar"cllungen (parallel cl"Khien 
~l;lII(rcd Heims Finfuhrung in die KiRhcngc",-hi,hlc) und der \"cI'>t.1rktell Rezeption der 
fr ... nwsischen Ili~wriogral"hic {vgl. die Ilcramgahc: der 14 Bande umfa\!>enucn 1-11>loirc 
du Christianis1llc dur,h den Verlag flerder). 
Mit der ge~amrcn R"ihc der Lehrhlidll:r l'ur katholj.lo(;hcn Theologie richtel sich d .. s 
Werk primär an Studierende der k,uho],<;o.:hcn Theologie, fur die e~ al~ ein .. l-I3ndhuch~ 
mil Olx-rhlickSt:har.lkter filt d3s Studium Jet Kin:hengeschi .. hll· di .... nen soll. Zugleich .. rr-
steht es der Verf.l'l1 liler,lrischcn Sinn als einen hsar ohne An~pruch auf Volbl.mdlgkell 
(5. 11). Er will die Studlerenden..:um Nachdenken und I.U emcr ..clbsl,lndigen \'erllefllllK 
.mregen und Ihnen bewußt .HI",h Stoffe dlrlqten, dic sic sonst ni.:ht horcn (S. 121. Alkln 
die~ WJre schon rin arllilltioniertes Progr3ll1m, jo(eml"Sstn am begrellzten Umfang dc~ \'(-'n. 
ke~. Zugleich will der Verf. aber au,h noch die theologi'>(;he ')i~ht""'l'l<,(' der Ge!t.(hichte, 
derrn Verschw inden er befürchtet, wiederhdchcn und die Zeit der Klr.;he als eine ~pe7Ifi ­
$l..hc .. christlich Zell" ben (5. 12). Damit heruhn er die q'11 ~ll'len Jahrlehnren nnmer 
wieder und hilchH k,)mro\'cn dJskutierir Fragr nJ.;h dem Charaklcr der Kirchenge . 
sc:hi(;hl~wIS)Cn.'>Chafl !lIIgesplt"ll Im (,egen~;mpaar ~ Theologie" o..1.·r .. GeschIChtc" ). 
Nach der knappen I" m(uhrung be)(hreihl B. daher .Lun.lch~1 stm Vcr:standnl~ "on 
Geschichtc ( .. Dic chrlSlllche Zeit" S. 1$-14) und Md!! d,lnn die Kirchengeschichte ... 1\ 
DIS"I.Jplm ~or {So H-471. Es folgen df Kapitel, m denen In chrol1ologi.'>Cher Folge cin 
Ühcrhl ick ubcr 2000 Jahre Klfchenge<;o.:hlehte geboten wird (5. 48-117). Zwci weitcre 
Kapitel bieten eine Skiue lur (;eKhichtc der oricntalischen Kirchen (S. 218-147) und 
den .. I'rotestantisrllen" (S. 248-290). Am Schlu« 51eht eine ßcmKhtung daniber, oh sich 
die Ge~hichte der Kir..:he theolog.is.;h enl7.lffem laßt (S. 29 1-302). 
Das auf den er\len nli..:k so harml()§ :Jls .. I ehrbuch" daherkommende Werl \erblufft 
den deut:~chen Leser m vielfachcr l-linsi.:ht. Von leichter "Iand il1 e1C1tantem Slil gesehnt· 
hen, frei von Fachj.lr};on, ent~pTlcht es keme~falls dem deut\<;hen I.ehrbuch~til. Au..:h 
seine in dcr Einführung unumwundel1 eingc~tandene Zentrierung auf FrJnkrel.:h lund mit 
AI)l,trichen den rnediterr;1nen Raum) durfte der deuts.;he Kaufer l.1IIm erwarten. At\ 
Möglichkeit zu ;lIItegendern l)erspektivenw((;h'ÖC] mag er ~ie jtlelChwohl begTußen. Nicht 
weniger Liberrasd\! die l'ositionierul1g al~ IXImliert theologiM:he Ge\Chichts5Chreihung, 
wlder~prichl ~ie doch eklalanl der vorherr'K;henden Tenden7 In der deutschen Kirdl!.:ngc:-
kh1ChlsSt:hreibung. H ier l~t als Ergehnls der nICht entschiedenen und kaum ent~heidha . 
ren Kontro\crsc über den Charakter der Kir~hengcschich~wisSC'no;o.:haft cin eher nüchter. 
ner Pragmausmu~ ... m ""etk (um ein \X'on Kurt NOWJks auf/ugrC:lfenJ. Jer AnS\;hluS an 
den methoJlS(;hen I'ort",hrlll der Geschl(hl~wl!>-cn~haft \u<;ht und die Beseitigung uhcr. 
kommener Barrieren 7wr\O,:hen KirchengeM;hl(;hl~wl'>SCnschJft und Ge\<,:hichtl>wisscn'K;haft 
an~l reht. bne Wiel!eTgcburt der weIthin al~ uherholt angeSehenen heil)gesch1Chrlichen 
PCr~pckflVe, wie sie 11. be/eichnenderweisc in starkem Rud.grift auf die I. iteratur der 
1 940cr und 1 950er Jahre 111 gewis:>C( Weise vornimmt, stand bier nichtwerwanen. 
Ocrartige Irritationen konnen smnvoll und nLitzli,h sein. !\1tt BIKk auf das ~·orlie. 
gel1de Werk und seine Adrcs) ... ten kann dies allerdmgs nur in eingc!I<:hrankter \'('err.e gel. 
ten. Der elegante Stil brmgt fehlende hq;nfnlchc Pr;,imion mit ~lCh (wichtige ßegnffe 
werden m der Regel unreflektle" und undefmiert gebraucht. I..T. werden Begriffe ~rnnent· 
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stellend mißbraudu; l.B. ist S. 118 Hir das 15. Jahrhundert 11011 aufkommendem laizis-
mus die Rede), obwohl gerade Studierende als Novizen der Wissenschaft klare und 
crklarte Begriffe besonders dringend benötigen. Die französische Perspektive wird mit der 
fast völligen 19noricrung der neucren deutschsprachigen Forschung und mit zahlreichen 
s3chlichen Unsaubcrkcitcn im Hinblick auf die Kirchengeschichte im deurschcn KOnteXT 
erkauft (so wird I.B. aus Wesscnbcrg der Generalvikar von Mainz und HgrOße Werkmei-
STer der Siikularisation" [5. 1521, aus Johann Nikolaus von J-Iomhcim ein Juxemburgi-
scher Theologe [S. 1531; katholische Aufklärung erschöpft sich in Fcbronianismus und 
Joscphinismu5, ist reine Gegcnrcahion gegen die katholische Hidentinische Reform 
IS. 152f.l). Für ein Lehrbuch, das sich in dieser Ausgabe an deursche Studierende richtet, 
ist das kein Ruhmesblatt. Anscheinennd haben Autor und Herausgeber auf eine Bearbei-
tung des Originalwerks verzichtet. überhaupt: der Charakter a ls flüssig geschriebener 
Essay verrrägt sich mit dem Charakter als l-I:ltIdbuch innerhalb einer Lehrbuchreihe für 
Studierende nur schlecht. Als Lehrbuch ist es entschieden zu informationsarm (selbst 
wenn man keine illusorischen Votlst3ndigkeirs3mbnionen hegt). Um dies ZII konkretisie-
ren und 7.U untermauern sei nur auf Kap. 8 näher eingegangen. Gan~-c 13 Seiten bleiben 
für Reformation und katholische Reform. Sdbst Hir einen überblick mit katholischer 
Zenrrierung und katholischem Adressatenkreis fällt die Behandlung der deutschen Refor-
mation auf rund drei Seiten völlig unangemessen aus, ganz abgesehen von gravierenden 
sachlichen und sprachlichen Mängeln (S. erweckt S. 120 im Rückgnff auf Begriffe aus 
dem Arsenal traditioneller Lutherpolemik den Eindruck, die Reformation sei das Werk 
im Rausch befindlicher einzelner Verschwörer gewesen), die der teilweise völlig veralteten 
Literatur geschuldet werden. Auch über das TridentinUffi erfährt der Leser iiußerst wenig, 
obwohl der Verf. dessen große Wirksamkeit unferstreicht. Die Ergebnisse der Konfessio-
nalisierungsforschung bleiben gänzlich unbeachtet usw. H,lIte man wenigsten~ Zeittafeln 
und Karten a ls Ergänzung geboten, dann fiele den Studierenden die Arbeit mit diesem 
allzu schmalen, aber dennoch nicht gerade preiswerten .,Lehrbuch" leichter. 
Schließlich vermag der Band auch den Anspruch, eine theologische Sicht der 
Geschichte zu bieten, kaum einzulösen, auf den die Einführung und auch der werbende 
Umschlagtext größten Wert legen. Der im deutschen Sprachraum geführte umfassende 
wissenschaftliche und wisscnschaftstheoretische Diskurs zum Verständnis des Fachs Kir-
chengeschichte im Gesamt von Theologie und Kirche wird nirgends erkennbar eingeholt. 
Der Gegenstand des B.1ndes wird in nicht unproblematischer Weise umschrieben: .,den 
Ablauf der Jahrhunderte dan:ustellen und dabei zu überlegen, wie sich die Kirche einer-
sei ts gegenuber den Kulturen und Zivilisationen, andererseits gegenüber ihren eigenen 
Krisen und Versuchungen verhält M (S. 45: Wer ist diese Kirche? Die Kirche als Ergebnis 
der Umschreibung durch die katholische Ekklesiologie? Meint B. eine unveränderte Kir-
che im Gegenüber l:U sich wandelnden Kontexten? S. 46 ist auf einmal vom Christentum 
die Rede, das die Zivilisationen durchschreitet und von ihnen durchschritten wird). Wie 
die ~chri stliche Zeit, die Zeit der Kirche'" von der Kirchengeschichtsschreibung als histo-
rischer Wissenschaft und nicht als Geschichtstheologie gelesen werden muß. bleibt 
unklar. Sollte damit gemeint sein, daS n3ch einer methodisch sauberen geschichtswissen-
schaftlichen Analyse eine theologische hlterpret3tion hinwkomtllt (vgJ. S. 34), so ist das 
keine theologische Geschichl.,>schreibung, sondern ein sowohl zeitliches als auch sachli-
ches Nacheinander verschiedener wi)scnschafrlicher Zugänge oder - wie S. 17 nahc1egt-
ein durchaus legitimes nachträgliches frommes und gelehrtes Meditieren der Geschichte 
und des göttlichen lleilswillens. Will B. aber darauf hinwirken, daS der Kirchenhistoriker 
bei seiner Beschiifti~ung mit Geschichte eine andere inhaltliche Bestimmung von Zeit zu-
grunde legen muS (das, was er als "christliche Zeit" bezeichnet), weil diese durch das 
Kommen Christi und sein Opfer am Kreuz sowie den damit begonnenen Anbruch des 
Gottesreiches einen anderen Charakter bekommen hai (S. 2 1-24), wird nicht ersichtlich, 
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wie di($ Im wlsS(nschaftlichen l)ro7.($s 1,(1 der Sichtung historISchen Geschehens zum Tra-
gcn kommen kann, außer man gjbc den Anspruch historisch-kritischen Forschens auf 
(was ß. elepli1.it meht will). Tatsachlich lauft auch Im yorllegenden Bueh alles auf cin 
mehr oder weniger deutlich getrenntes Nacheinander hinaus; In den Einzclkapitcln ISt 
we!llg davon zu erkennen, das Schlu8hpltel entwirft dann em groBes geschichtstheologi-
sches Panorama auf der Suche nach Geseo:en und Sinn in der Ges..;hichte. 
Bernhard Schneider, Triel 
DASS.'tANN, Ernst: KirC'hengeschichte IV2. Theologie und mnerkllchliches Lt'hcn bis 
zum Ausgang der Spatanrike. 5turtgart; Verlag W. Kohlhammer 1999, 2n Seiten, kart., 
37,95 DM. 
Naturlieh bietet dieser Ted der Kirchengeschichte von Ernst Dassmann, wie der Verf. 
1111 VorwOrt selbst sagt, "keine uIIlfassende Dogmen- oder Llturglegeschichte.~ (5. 11). 
Dennoch wird man sagen durfen, daß zumindest eine profunde Finfuhnmg auch in diese 
Bereiche hier stattfindet - vorab eben im großen Abschnitt ~Glaube und Dogma". llier 
5('i vor allem auf die pragnanten Darlegungen zum Thema; .. Aufgaben und Grenzen der 
Thwlogie" verwlestn. Das Ringen um "SimplicilJS fidei" und "Notwendigkeit der Theo-
logie", um "Dogma" und .. ll;lt($ie" sei auch Jedem Anfanger des Studiums der Theolo-
gie zum Nachlesen dringend enlpfohlen. Dann folgen die Abschmfre uber Goneslehre 
und Christologie vor Nizäa, NizJa (325), Konstantmopel (381), Lphesus (43 1), Chalke-
don (451), die Zeit nach Chalkedon sowie der Bilderstreitund das siebte allgemeine Kon· 
1.11 von Nizäa (787). Der zweite. große Abschnm fuhn in die welle Welt des mnerkirchJi-
ehen lebens. I-her kommt es 1ur Behandlung der Fragen: Liturgie und religlo~ Leben, 
f($te und KIrchenjahr, liturgische Raume und Einrichrungen, Taufe und Buße, die' ubri-
gen Sakramente, Gebet und Askese, Mönchtum, VolksfrömmIgkeit mit den besonderen 
Fragen der Volksfrommigkell, der Martyrer- und Heiligem'Cfehrung, der Reliquien, der 
Wallfahrten, der Kirche und GeS(lIschaft. Hier sei besonders verwiesen auf die besonde-
ren Aussagen zu Caritas, Ehe und Famtlie sowie Bildung und Kultur. Sehr heaL:htenswert 
erscheint nach Vielen Aussagen die zUSJmmenf.1~scnde F($tstellung; .,Um kulturell-huma-
lIIuren Einßuß hat sich die Km;;he - mit wechselndem Erfolg und vldfältigem Versagen-
vor allem Im ethl!>Chen Bereich \'on Ehe und Fami!te, m der Caritas und beI der Rechts-
pßege bemuht." (5. 250). Die hier Immer auch Wieder feslzLlstdlende .. Anpassung" und 
., Rucksichtnahme" auf die ~Welt" wird aber auch stets wiederum abgelöst, uberwundel', 
la direkt korrigIert durch die .. AbMmenz gegenuber den sie umgebenden Vt'rhaltenswei-
sen." (5. 251). Ja, Dassmann sagt sogar begrundet. daß die Kirche an solcher .. Absti-
nenz" .,gewachsen" (S. 251) sei und schließt stili sthr lesenswerte~ Buch; "Der Auszug-
oder die Vertrelbun~ - der Kirche aus der europolischen Kultur muß darum n"ht nur em 
Ungluck sein. Die Verchristli<:hung der Wdt 1St nu.:ht selten umgM<,;hlagen m eine Ver-
weltlichung der Kirche. Der Illöglithe Verlust beherrschender POSitionen in Kunst, LItera-
rur, Politik und Wissenschaft muß die Kirche ni<:ht notwendigerwei5(' verarmen lassen, 
sondern kann auch dazu fuhren, daß sie sich IIltensiver auf ihf't'n geistl«:hen Auftrag 
besinnr. Wenn SICh die Kirche nicht als eine du kulturelle GeSICht der Weh verandernde 
Organisation versteht, sondt'rn als das 111 Anfechtung pilgernde und die VersOhnung mit 
GOtt bezeugende Gonesvolk, hat sie fur die uglflnlllat dieser Auffassung die ersten Jahr-
hunderte ihrer Geschichte auf ihrer Stoite." (S. 25 1). - Das Ven.eichllis der Anmerkungen 
(5. 252-264) ist auf dem neuesten Stand gehalten. Eklean Sauser, Trier 
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